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I 
Eseuri despre gnozá si alte studii 


Traduceri de Dan Petrescu, Corina Popescu 
si Hans Neumann 
Introducere de Eduard Iricinschi 


POLIROM 
2012 


Notá asupra editiei 


Volumul Jter in silvis. Saggi scelti sulla gnosi e altri studi (T), apărut 
la EDAS (Edizioni Dott. Antonino Sfameni), colecţia ,,Gnosis" , Messina, 
1981, este al doilea publicat de Ioan Petru Culianu, dupá monografia 
Mircea Eliade din 1978 (Cittadella Editrice, Assisi, colecţia „Orizzonte 
Filosofico"). Volumul cuprinde studii si eseuri apárute in reviste (cele 
mai multe, reviste de istoria religiilor) între anii 1975 si 1979 (li se 
adaugă studiul Inter lunam terrasque... Incubazione, catalessi ed estasi 
in Plutarco, publicat initial in volumul Perrenitas. Studi in onore di 
Angelo Brelich, Edizioni dell'Ateneo, Roma, 1980). 

Traducerea textelor din limbile franceză si italiană îi aparţine lui 
Dan Petrescu - cu excepţia celui intitulat „Notă de demonologie bulga- 
koviană”, tradus de Corina Popescu. Studiul „Naraţiune si mit în «Cîntecul 
perlei»” a fost tradus din limba germană de Hans Neumann. 

La finele fiecărui text din volum se găsesc indicaţiile privitoare la 
locul şi data primei lui apariţii. 

Tereza Culianu-Petrescu 


Ioan Petru Culianu si Ugo Bianchi : 
trickster-ul, fiinta supremá si studiul 
dualismelor religioase 


Iter in silvis contine zece eseuri, scrise in trei limbi diferite (italiană, 
franceză şi germană) şi publicate în felurite reviste academice între 1974 
şi 1979, care tratează despre „fenomenologia cu multiple fațete a gnozei", 
după cum menţionează Culianu pe 19 noiembrie 1980, în scurta intro- 
ducere a volumului. O primă menţiune a unui volum asemănător celui 
ce poartă titlul Ifer in silvis poate fi detectată în scrisoarea pe care 
Ioan Petru Culianu i-a adresat-o profesorului său italian, Ugo Bianchi, 
pe 15 aprilie 1975. Culianu îi scrie lui Bianchi că, în aşteptarea unor 
viitoare lucrări „mai bune”, îi cere părerea despre o colecţie de eseuri, 
pe care deja i-o trimisese şi lui Mircea Eliade, de la care însă nu primise 
nici un răspuns referitor la această primă carte. Culianu nu pare a fi 
complet satisfăcut de volumul din 1975, iar scrisoarea lui către Bianchi 
trădează o notă de anxietate referitoare la maniera în care maestrul său 
italian avea să decidă soarta cărţii cu pricina!. „Nota autorului” la Iter in 


1. „La prima versione del libro di cui Le avevo parlato - il quale altro non 
sarebbe che una raccolta di articoli, alla quale ho aggiunto il capitolo 
abbastanza esteso sui Dogon e i Bambara che Ella mi aveva indicato - é 
pronta da c. un mese. Mi permetteró di chiederLe una revisione, vari 
consigli tecnici e, soprattutto, un giudizio e un consiglio che aspetto con 
ansia: se Ella crede che il libro va pubblicato (nell'aspettativa di altri 
libri migliori) oppure se considera inopportuna la sua pubblicazione. Il 
libro si trova, per il momento, dal prof. Eliade, il quale ne prende visione. 
Non mi ha dato ancora il suo giudizio. Comunque, mi sembra utile di 
avere fatto l'esperienza di scrivere un libro, anche se Ella crederà meglio 
di non presentarlo al pubblico." Vezi Daniela Dumbravă, „Il carteggio 
Ugo Bianchi & Ioan Petru Culianu: Fonte per la storiografia italiana 
della storia delle religioni", Archaeus, XV, 2011, pp. 451-470, in special 
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silvis, scrisă cinci ani mai tîrziu, ne înfăţişează un Culianu mult mai 
încrezător, prezentîndu-şi calificările heideggeriene într-o manieră medi- 
tativă, însă în acelaşi timp ocultindu-si legăturile mult mai reale şi adinci 
pe care le intretinuse cu lecţiile de istorie a dualismelor religioase pe 
care le primise de la Ugo Bianchi. 

Abordarea fenomenologică moştenită de la Bianchi îi permite auto- 
rului să reunească în acelaşi cadru teoretic eseuri cu o tematică oarecum 
divergentă şi să discute subiecte ce tin deopotrivă de „gnoză, istoria 
dualismului, Antichitatea tîrzie, Renaştere, Romantism”. Ce filtru herme- 
neutic strînge laolaltă aceste subiecte disparate, descrise de Ioan Petru 
Culianu drept „fulgerări ale unei gîndiri care încearcă cu anxietate să 
cuprindă întregul, însă căreia îi este cu neputinţă să abandoneze particu- 
larul, [o gîndire] împărţită între tentatia sintezei şi necesitatea analizei” ? 
Sub îndrumarea lui Bianchi, Ioan Petru Culianu deja începuse studiul 
lucrărilor lui Hans Jonas în 1975, iar interpretările existentialiste de 
inspiraţie heideggeriană ale acestuia din urmă se fac simţite cu claritate 
în tematica volumului /ter in silvis. Studiile reunite în această carte 
reprezintă rezultatul reflectiilor unui istoric al religiilor asupra „ideologiei 
şi destinului lumii occidentale”, prin care Culianu încearcă să scoată la 
iveală din pădurea trecutului anumite „cărări istorice”, prin descifrarea 
„firelor secrete" ale dualismelor, acosmismului si nihilismului. 

Iter in silvis este lipsitá de o clará unitate tematicá, infátisindu-se 
cititorului ca un mánunchi de analize sofisticate pe teme disparate, 
precum demonologia lui Mihail Bulgakov, romantismul acosmic in opera 
lui Mihai Eminescu ori o cercetare fenomenologicá asupra motivului 
„pons subtilis" în Evul Mediu (reluată in Experienţe ale extazului”). În 
1980, Culianu prezintă „fenomenologia gnozei" ca fiind punctul focal 
al acestui volum, o fenomenologie a gnozei la care va renunţa însă cinci 
ani mai târziu, într-un text cu note ironice”. Ce legături pot exista între 


pp. 466-467; idem, „The Unpublished Correspondence between Ugo 
Bianchi and loan Petru Culianu”, Archaeus, 14, 2010, pp. 93-120. 

2. Ioan Petru Culianu, Experiențe ale extazului, ediţia a Il-a, laşi : Polirom, 
2004, pp. 183-193. 

3. Ioan P. Culianu, „The Gnostic Revenge: Gnosticism and Romantic 
Literature”, in Jacob Taubes (ed.), Gnosis und Politik, Religionstheorie und 
politische Theologie, vol. 2, Miinchen: W. Fink, 1984, pp. 290-306; 
pasajul citat se găseşte la p. 290 ; vezi şi o variantă lărgită a acestui articol, 
tradusă în româneşte, în volumul Ioan Petru Culianu Studii româneşti I. 
Fantasmele nihilismului. Secretul Doctorului Eliade, Bucureşti: Nemira, 
2000, pp. 162-205. 
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Mihai Eminescu, Mihail Bulgakov si gnozele Antichității tîrzii ? Răspunsul 
devine mult mai clar în 1988, cînd Culianu va relua studiul fenomenologic 
al dualismului din Antichitate pînă în modernitate în Gnozele dualiste ale 
Occidentului (1988), lucrarea sa de maturitate. Dincolo de continuitatea 
tematică si de substanţă dintre cercetările lui Culianu din anii '70 şi 
rezultatele acestora în anii '80, Iter in silvis reprezintă o etapă deosebit 
de importantă în cariera academică a lui Culianu. Diversitatea şi inegalitatea 
tematică ale acestui volum stau mărturie pentru faptul că, între 1974 şi 
1979, cercetarea lui Culianu a dezvoltat aproape în întregime tematica 
„Mircea Eliade”, a epuizat principalele izvoare ale temelor despre „religie 
şi putere”, a pus fundaţiile altor două teme majore, „gnozele dualiste” 
şi „ascensiunea sufletului în Antichitatea tîrzie şi Evul Mediu”, şi a 
folosit, deşi dintr-o perspectivă heideggeriană care avea să se atenueze 
pînă în 1984, cadrul teoretic al dinamicii civilizaţiilor dezvoltat în Eros 
şi magie în Renaştere. 

Primul articol din volum, „«Patimile» Sophiei în gnosticism din 
perspectivă istorico-comparativă”, prezentat la Roma în 1976 şi publicat 
în anul următor în revista Aevum, constituie o contribuţie originală a lui 
Ioan Petru Culianu la înţelegerea mitului clasic gnostic, prin faptul că 
prezintă figura Sophiei ca pe un trickster feminin. Culianu scrie acest 
articol din perspectiva unui student feminist al religiei avant la lettre, 
prin faptul că descrie rolurile pe care diferite figuri ale trickster-ului 
feminin le joacă în surse religioase din Antichitate şi în relatări etnologice 
ca expresie a unei ,intolerante faţă de guvernarea lumii aşa cum a fost 
ea stabilită de entitatea masculină primordială”. La doar cîţiva ani de la 
ieşirea din lagărul comunist al României, Culianu împrumută note politice, 
într-un mod subtil, acestei atitudini feministe şi academice. Alegerea 
Sophiei de către Culianu ca eroină principală a mitului gnostic, o eroină 
imperfectă şi decăzută, dar într-o permanentă revoltă împotriva ordinii 
mitologice masculine, indică faptul că Ioan Petru Culianu avea o viziune 
întunecată asupra pleromei, tárimul perfect al divinității în mitul gnostic, 
despre care putem sugera că o identifica cu un regim totalitar: „Ne 
amintim că şi Sophia, în mitul gnostic, e vinovată de toate relele, produse 
tocmai din pricina libertăţii pe care şi-o ia faţă de Tatăl ei, adică faţă de 
regulamentul în vigoare în pleromă, care împiedică gîndurile şi dorinţele 
lipsite de armonie”. 

Articolul despre patimile Sophiei ilustrează, de asemenea, maniera 
în care Culianu a ales să îmbine obsesia interbelică a lui Eliade de a 
considera folclorul (balcanic, în special cel de expresie românească) un 
depozit al unor credinţe mult mai vechi, cu preocuparea constantă a lui 
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Ugo Bianchi de a pune laolaltá surse literare religioase despre dualismele 
Antichitátii in Europa si Asia şi cercetările etnologice din ultimul secol 
realizate în Africa, Australia şi America de Nord“. Între 1958 si 1977, 
Ugo Bianchi a explorat dimensiunile dualismului religios in studii etnologice, 
imbinind studiul gnozelor dualiste cu forme de dualism din religiile 
„primitive”5. Născut în 1922, Ugo Bianchi a publicat Z! dualismo religioso 
la vîrsta de 35 de ani, însă probabil că a lucrat la această carte încă de 
la vîrsta de 25 de ani, după ce a obţinut „diploma di perfezionamento” 
în studii religioase, sub îndrumarea lui Raffaele Pettazzoni, în 1947, la 
Universitatea Sapienza din Roma. Deşi Ugo Bianchi a căutat să ofere un 
tablou complet al dualismului religios, gnozele Antichității primesc o 
poziţie superioară, în cercetarea profesorului italian, pe cîtă vreme 
recursul la forme religioase „primitive” joacă un rol euristic : din punct 
de vedere conceptual, ele fac parte dintr-un material ajutător. Astfel, fără 
a reduce dualismele dezvoltate ale mazdeismului, gnosticismului, mani- 
heismului ori bogomilismului la formele de dualism „etnologic”, Bianchi 
a încercat să „urmărească răspîndirea anumitor contexte şi motive tipic 
dualiste (...) ale căror analogii formale şi de conţinut nu pot fi, pe bună 
dreptate, ignorate şi să examineze, pornind de la această concepţie, 
problematica unui sol fertil cu tendinţe dualiste, care s-ar afla la baza 


sistemelor dualiste culturale”. 


4. Culianu scrie: „Punctul de vedere al lui Bianchi, de care viitoarele studii 
vor trebui să ţină seama din ce în ce mai mult, s-ar putea rezuma în două 
puncte : 1) bazele dualismului gnostic vor trebui căutate în curentul elenic 
«misteriozofic» (orfism), care elaborează o doctrină dualistă aflată în 
strînsă legătură cu materialul deja existent referitor la misterii ; 2) mito- 
logia gnostică reia şi reelaborează materiale destul de vechi, care se pot 
identifica prin cercetare etnologicá şi folclorică”. 

5. Ugo Bianchi, ZI dualismo religioso ; saggio storico ed etnologico, Roma : 
„L Erma” di Bretschneider, 1958 ; idem, Selected Essays on Gnosticism, 
Dualism and Mysteriosophy, Leiden : E.J. Brill, 1978. În aceeaşi scrisoare 
trimisá de Culianu cátre Ugo Bianchi, din Chicago, pe 15 aprilie 1975, 
tinárul scria: ,Am recitit cu atentie lucrarea Dvs. «Dualismo» si am 
redescoperit noi sensuri (sic ! ), care mi-au scăpat la prima lectură”. Într-o 
scrisoare ulterioară către acelaşi interlocutor, vorbind despre interpretá- 
rile dualismului gnostic date de Bianchi între 1958 şi 1969, Culianu 
scrie : „Punctul dumneavoastră de vedere mi se pare extrem de interesant 
şi productiv, prin faptul că ar putea da o direcţie complet nouă studiului 
despre gnosticism” (24 iunie 1975). 

6. Bianchi, Z dualismo religioso, p. 54. 
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Mai mult chiar, definiția gnosticismului pe care tînărul Culianu o 
foloseşte în acest articol arată nu doar influențele clare ale lui Eliade, 
Jonas si Bianchi asupra studiilor sale italiene, ci si felul in care Culianu 
„eliadiază” (dacă ni se permite barbarismul acestui verb) descrierea 
bianchiană a gnozei: „Mitul central al gnosticismului siriaco-egiptean 
este expresia unei «nostalgii» a centrului sau a originilor, nostalgie 
precosmică pornind de la care ia naştere «păcatul antecedent» ce duce la 
crearea omului si a lumii ca lăcaş strîmt sau temnitá a sufletului”. Într-un 
articol din 1966, Ugo Bianchi a introdus noțiunea de „păcat antecedent” 
ca fiind caracteristic „concepţiilor dualiste ale existenţei”. Spre deosebire 
de păcatul originar, noţiunea teologică a păcatului antecedent explică, 
pentru Ugo Bianchi, starea de corupţie a naturii umane ca rezultat al 
unui truc diabolic venit din partea unei divinităţi malevolente, un trickster” . 
Cu ajutorul figurii tragice feminine a Sophiei, Culianu oferă un răspuns 
ipotezei pe care Bianchi a avansat-o într-un volum Festschrift pentru 
Mircea Eliade : „Ni se pare că întreaga problemă a gnosticismului este 
cum să definim un mod specific al prezenţei fiinţelor cereşti în această 
lume”£. Bianchi a pus problema în legătură cu docetismul, însă răspunsul 
lui Culianu reprezintă o revalorizare a personajelor feminine în studiul 
dualismului, acordind atenţie Sophiei, ca trickster feminin. Traiectoria 
lui Culianu de la /ter in silvis (1981) la Gnozele dualiste ale Occidentului 
(1989) şi Arborele Gnozei (1991) reprezintă eforturile lévi-straussiene şi 
cognitive de a da un răspuns eforturilor lui Bianchi de a scrie o istorie 
generală a dualismelor religioase, o „Weltgeschichte du dualisme”, care 
au început cu 7/ dualismo religioso (1958). 

Iter in silvis este primul volum în care Culianu avansează o definiţie 
partial jungiană a religiei si o foloseşte in maniera fenomenologicá 
preluatá de la Eliade nu doar pentru a obtine concluzii referitoare la 
natura dualismului religios, ci si pentru a prezenta rezultatele cercetárii 
sale intr-o perspectivá lárgitá asupra civilizatiei europene. Aidoma lui 
Eliade, care în primul număr al revistei History of Religions acorda istoriei 
religiilor o poziţie superioară altor discipline umaniste, deoarece herme- 
neutica folosită de istoricul religiilor ar avea posibilitatea de a împrumuta 


7. Ugo Bianchi, „Péché originel et péché «antécédent»", Revue de l'histoire 
des religions, 170, 2, 1966, pp. 117- 126. 

8. Ugo Bianchi, „Docetism: A Peculiar Theory about the Ambivalence of 
the Presence of the Divine", in Joseph Mitsuo Kitagawa si Charles H. 
Long (eds.), Myths and Symbols : Studies in Honor of Mircea Eliade, 
Chicago: University of Chicago Press, 1969, pp. 265-273. 
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orice altá metodá academicá de cercetare?, Culianu considera in 1980 
cá istoria religiilor, sprijinitá de istoria ideilor, reprezintá calea regalá 
pentru intelegerea cauzelor interne si a ratiunilor schimbárilor istorice. 
Chiar dacă istoria religiilor nu a produs „un nou umanism” si nici nu a 
reuşit să renoveze Occidentul printr-o salutară infuzie de valori orientale, 
după cum profetea Eliade în anii '60, cheile hermeneutice din opera 
acestuia l-au ajutat pe Culianu să descifreze in anii '80 o posibilă 
traiectorie a destinului lumii occidentale. 

Articolul „Religia ca instrument al puterii şi mijloc de eliberare în 
mediul necreştin”! reflectă şi dezvoltă principalele teme de cercetare 
explorate de Culianu în recenzii publicate în reviste de specialitate din 
Italia, în anii 1974-1975". În plus, articolul contine nu doar prima 
încercare a lui Culianu de a da o definiţie a religiei, ci şi primele semne 
ale gîndirii sale despre relaţia dintre religie şi putere, ce avea să fie 
reluată mai tîrziu în contribuţia la volumul Religie şi putere (1981), 
intitulată „Religia şi creşterea puterii”, în analiza statului-magician din 
Eros şi magie ín Renaştere. 1484, precum si în articolul său despre 
„Sacrilegiu” din The Encyclopedia of Religion, coordonată de Mircea 
Eliade”. 


9. Mircea Eliade, „Pentru un nou umanism”, in idem, Nostalgia originilor 
(The Quest : History and Meaning in Religion, Chicago: University of 
Chicago Press, 1969). 

10. Publicat in Verifiche, 4, 1975, pp. 235-255, reluat in Iter in silvis 
(1981), pp. 109-128. 

11. În această perioadă, Culianu a recenzat următoarele volume : traducerea 
italiană a cărţii lui Eliade Nostalgia originilor (Brescia : Morcelliana, 1972), 
în Aevum, 49, 1975, pp. 584-585; traducerea italiană a Samanismului, 
în Raggualio Librario, 51, 1975, p. 396; cartea lui Michel Meslin Pour 
une science des religions (Paris: Seuil, 1973), în Aevum, 49, 1975, 
pp. 207-208 ; traducerea italiană a cărţii lui Hans Jonas The Gnostic 
Religion (Boston: Beacon Press, 1963, trad. ital. 1973), în Aevum, 49, 
1975, pp. 585-587 ; precum si volumul lui Eliade despre religiile Australiei 
(Religions australiennes, Paris: Payot, 1972), in Aevum, 48, 1974, 
pp. 592-593. 

12. G. Romanato, M.G. Lombardo, I.P. Culianu, Religione e potere, Genova : 
Casa Editrice Marietti, 1981, trad. rom. Maria-Magdalena Anghelescu 
şi Şerban Anghelescu, Bucureşti : Nemira, 1996 ; Culianu, Eros şi magie 
în Renaştere. 1484, pp. 146-151; idem, ,Sacrilége", în Mircea Eliade 
(ed. gen.), The Encyclopedia of Religion, New York: Macmillan, 1987, 
vol. 12, pp. 557a-563b. 
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Ín articolul „Religia ca instrument al puterii” din Iter in silvis, 
Culianu cerceteazá posibilitatea folosirii religiei ca un medium de putere 
prin intermediul fie al tehnicilor de acumulare a puterii, fie al tehnicilor 
de eliberare. Tehnicile de acumulare a puterii ar avea ca scop pástrarea 
unei ordini sociale preexistente prin întărirea identităţii inclusive, de 
grup, a membrilor unei anumite comunităţi, pe cîtă vreme tehnicile de 
eliberare ar permite exacerbarea identităţii exclusive a aceloraşi membri 
prin adoptarea unor practici antinomice. Ecouri existentialist-heidegge- 
riene se fac auzite şi aici, deoarece ambele tehnici de folosire a puterii 
împărtăşesc aceeaşi perspectivă teoretică despre religie, ca fiind un sistem 
„de formaţiuni simbolice care exprimă raportul dintre fiinţa umană şi 
lumea înconjurătoare, reprezentînd în consecinţă o atitudine practică a 
fiinţei umane în fata lumii”!5. Culianu identifică religia ca fiind un 
strămoş al psihologiei maselor, deoarece dintr-o perspectivă fără intenţii 
de ierarhie axiologică religia îi apare ca „un model simbolic menit să 
creeze o opinie de masă” şi să manipuleze conştiinţa oamenilor pentru 
a apăra coeziunea grupului căruia îi apartin!^. 

Care sînt însă persoanele ce coordonează această manipulare avînd 
ca scop integrarea în societate ? Specialiştii sacrului, răspunde Culianu, 
reluînd nu doar o temă dragă lui Eliade, ci însăşi taxonomia folosită 
pentru a prezenta şi a clasifica temele majore din operele maestrului său, 
în volumul Mircea Eliade!5. Specialiştii sacrului se îngrijesc ca riturile 
de iniţiere din societăţile primitive să îi confere fiecărui neofit, printr-o 
moarte şi o reînviere simbolice, accesul crescut la o formă de putere 
strict codificată din punct de vedere social. Astfel, printr-o dialectică de 
excludere/includere, specialiştii sacrului dobîndesc putere şi autoritate 
prin practicarea disciplinată şi asiduă a unor tehnici de eliberare, situ- 
îndu-se cumva la marginea, dacă nu în afara societăţii, ceea ce le conferă 
dreptul ulterior de a le împărţi tinerilor neofiti accesul la forme de putere 
integratoare din punct de vedere social. 

Tînărul savant îşi întemeiază teoria pe opera lui Eliade nu doar ca 
un pur semn de reverență academică, ci pentru a aduce la viaţă şi a 
dezvolta speculaţiile timpurii ale lui Eliade asupra „iraţionalului” în studiul 
religiei!€. Astfel, pentru a-şi ilustra poziţia teoretică asupra binomului 
religie-putere, Culianu analizează structura unui mit de trecere australian 


13. Culianu, fer in silvis, p. 114. 

14. Ibidem, pp. 114-116. 

15. loan Petru Culianu, Mircea Eliade, laşi : Polirom, pp. 60-74. 
16. Ibidem. 
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în care aşa-numitul medicine-man supraveghează iniţierea puberilor, însă 
exemplul sau favorit rămîne iniţierea şamanică. Mai mult chiar, însuşi 
felul în care Culianu alege un citat din mărturia unui şaman, ce afirmă 
cá singurătatea şi suferinţa sînt singurele mijloace de dobindire a intelep- 
ciunii!”, trădează nu doar puternica influenţă a lui Eliade asupra teoriei 
lui Culianu despre tehnicile de eliberare, ci însăşi implicarea personală 
a lui Culianu în studiul religiei văzut ca o descoperire jungiană a sinelui. 
O întîlnire, pe cît de unică, pe atît de fericită, între entuziasmul tineresc 
şi personalitatea ascetică a lui Culianu, pe de o parte, şi proza ori tratatele 
ştiinţifice voalat mistagogice ale lui Eliade, pe de altă parte, l-a condus 
pe cel dintii, în anii '70, la ideea potrivit căreia adevăratul istoric al 
religiilor trebuia nu doar să stápineascá felurite limbi exotice şi recente 
teorii epistemologice, ci şi să se identifice cu subiectele analizate, să devină 
un specialist al sacrului, nu doar un specialist al teoriilor despre sacru. 

Se poate observa cu uşurinţă că, nu mai tîrziu de 1975, Culianu deja 
stabilise care vor fi principalele teme ale cercetării sale viitoare şi, pus 
în gardă de atacurile la adresa lipsei unei metode coerente la Eliade, 
alesese un prim set metodologic. În primul rînd, Culianu defineşte religia 
ca pe o structură simbolică (aducîndu-i un tribut lui Eliade) care codifică 
din plin practicile umane şi mediază obţinerea unui teritoriu comun între 
oameni şi lumea în care trăiesc. Influenţa heideggeriană asupra gîndirii 
timpurii a lui Culianu l-a ajutat să facă loc practicilor sociale şi discursive 
în studiul religiei, însă abordarea fenomenologică moştenită de la Eliade 
şi Bianchi, transmutată ulterior într-un structuralism de sorginte lévi- 
-straussiană, i-a îngăduit lui Culianu să acorde religiei un loc primordial. 
În al doilea rînd, combinînd teorii ale lui Mircea Eliade, Carl Gustav 
Jung, Sigmund Freud, Gustave Le Bon şi Rudolph Otto, despre realitatea 
numinoasá a sacrului si impactul acesteia deopotrivá asupra constientului 
şi a inconştientului, Culianu a avansat ipoteza îndrăzneață a asocierii 
religiei cu puterea de a manipula mintea umană, ipoteză care, peste mai 
puţin de un deceniu, avea să se transforme într-o nouă interpretare a 
magicianului renascentist ca fiind un precursor al unor „profesiuni moderne, 
precum acelea de responsabil cu relaţiile publice, agent de propagandă, 


17. „Adevărata înţelepciune se obţine numai foarte departe de lume, afară, 
într-o mare singurătate, şi nu se obţine jucîndu-te, ci numai prin suferinţă. 
Singurătatea şi suferinţa deschid mintea omenească şi deci prin acestea 
trebuie şamanul să caute înţelepciunea.” Culianu a preluat şi a tradus 
aceste rînduri dintr-o carte a lui Rasmunssen despre şamani, citată de P. Radin 
în The World of Primitive Men, New York, 1953. 
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spion, om politic, cenzor, director de mijloace de comunicare in masá, 
agent de publicitate”!8. În al treilea rînd, Culianu a interiorizat teoriile 
lui Eliade şi a încercat să le reformeze din punct de vedere metodologic. 
Fiind conştient de valoarea operei româneşti a maestrului său, el a 
încercat să o popularizeze în lumea academică a Vestului, pregătind acest 
corpus de cunoaştere hermeneutică pentru o revizuire teoretică. Invizibile 
în recenziile scrise în 1974 si 1975”, atât atitudinea critică a lui Culianu 
faţă de scrierile lui Eliade, cit şi efortul generos al tinárului savant de 
a-i pregăti o costumatie mai potrivită cu sofisticarea epistemologică a 
anilor '80 aveau să se facă simţite abia după 1977. 

Tînărul Culianu a proiectat conţinutul lecturilor sale de istorie a 
religiilor asupra autorilor săi favoriti, mai ales cînd aceştia se intimplau 
să fie şi maeştrii săi. Lui Culianu, în vîrstă de 24 de ani, după prima 
întîlnire cu Eliade, bătrînul savant i-a apărut ca un ,saman"? ^, Culianu 
avea să-şi petreacă o bună parte din deceniul următor încercînd nu doar 
să reinventeze metoda lui Eliade pentru uzul postmodernităţii, ci şi 
străduindu-se să descifreze relaţia dintre trecutul legionar al lui Eliade, 
scrierile sale de tinereţe şi reinventarea sa postbelică la Paris şi Chicago 
ca guru al istoriei religiei. În fata unui ,mistagog al lumii moderne" 
precum Eliade, poziţia paideicá a lui Culianu a oscilat între adulatie si 
reevaluare critică?!. La vîrsta de 27 de ani, Culianu avea o relaţie mult 
mai luminoasă cu Bianchi, un maestru calm, mult mai echilibrat şi lipsit, 
din fericire, de un trecut înnourat. În plină schimbare personală şi în 
plină dezvoltare către maturitate academică, Ioan Culianu adopta o 
poziţie multivalentă faţă de Bianchi, apărîndu-i acestuia din urmă ca un 
personaj preferat din scrierile profesorului italian: un tînăr trickster. 
Culianu îi scrie lui Bianchi: „După cum mi-aţi spus la un moment dat, 
eu am avut o poziţie parţială de trickster, cel puţin în aparentá"?^. Iar 
Bianchi i-a răspuns : „Cît despre trickster, tu eşti un trickster în măsura 


în care eu aş fi o fiinţă supremă - o măsură in mod cert redusá"?. 


18. Culianu, Eros şi magie în Renaştere, p. 20. 

19. Vezi mai sus, nota 11. 

20. Ted Anton, Eros, magie şi asasinarea profesorului Culianu, p. 111. 

21. Culianu, Studii româneşti, Il, pp. 127-167. 

22. „...come Lei giustamente mi ha detto una volta, io ho uno stato parzialmente 
di Trickster, almeno in apparenza." (Scrisoare a lui Ioan Petru Culianu 
cátre Ugo Bianchi, 15 mai 1977) 

23. „Quanto a trickster, Lei è un trickster nella misura in cui io sarei un 
essere supremo - misura certo scarsa." (Scrisoare a lui Ugo Bianchi către Ioan 
Petru Culianu, 22 mai 1977) 
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Deosebirea dintre Eliade si Bianchi in relatiile lor cu Culianu a fost aceea 
cá, in vreme ce Eliade nu a refuzat sá joace rolul mistagogului, Bianchi, 
expert în figurile religioase ale trickster-ului, a înţeles jocurile academice 
ale lui Culianu într-o manieră pe cît de pragmatică, pe atât de elegantă. 


Eduard Iricinschi 


Polonsky Postdoctoral Fellow 
at the Van Leer Jerusalem Institute 


Pentru Zoe 


Aducem multumiri unor institutii si persoane care au autorizat 
reaparitia, in volumul de fatá, a materialelor apárute anterior in 
periodice : 

Profesorului R. De Cesare, în numele revistei Aevum, pentru 
publicarea articolelor La „passione” di Sophia... (Aevum, LI, 
1977, I-ID ; „Pons subtilis"... (Aevum, LIII, 1979, ID ; Nota su 
„La Vergine delle Rocce”... (Aevum, XLIX, 1975, II-IV); Nota 
di demonologia bulgakoviana (Aevum, LI,1977, V-VI); 

Profesorului M. Heerma van Voss, in numele revistei Numen, 
pentru publicarea articolului La femme céleste et son ombre... 
(Numen, XXIII, 1976, 3); 

Profesoarei G. Piccaluga, coordonatoarea volumului Perrenitas. 
Studi in onore di Angelo Brelich, pentru publicarea articolului 
Inter lunam terrasque... (copyright Ed. dell'Ateneo, Roma, 1980) ; 

Domnului Ch. Amiel, in numele Revue de l'Histoire des Religions, 
pentru publicarea eseului Démonisation du cosmos et dualisme 
gnostique (Revue de l'Histoire des Religions, CXCVI, 1979, 1); 

Domnului D.C. van den Oever, in numele editurii Wolters- 
-Noordhoff bv. din Groningen, pentru publicarea articolului Romantisme 
acosmique chez Mihai Eminescu (Neophilologus, 1979, 1); 

Directorului revistei Verifiche, pentru publicarea articolului La 
religione come strumento del potere... (Verifiche, IV, 3-4). 


Firul conducător care uneşte materialele alese, dintre feluritele 
publicaţii apărute în periodice între anii 1975 şi 1980, spre a face 
parte din volumul de fată, este fenomenologia cu multiple fațete a 
gnozei. 

Multă vreme a trecut de la Grecia presocratică şi pînă la 
tragica dispariție a scriitorului Mihail Bulgakov. Un abis pare să 
despartă speculaţiile încărcate de pesimism ale unui Empedocle 
de romanul Maestrul şi Margareta. Si totuşi, în măsura în care 
Empedocle şi Bulgakov caută amindoi un răspuns la întrebarea 
„de unde vine răul ? ", în măsura în care fiecare dintre cei doi 
costruieşte o teodicee, adică o explicaţie a originii răului compa- 
tibilá cu existența Divinităţii, este legitim să se compare concluziile 
unuia cu concluziile celuilalt, spre a se vedea dacă e ceva comun 
între ei. 

Empedocle şi Bulgakov - precum gnosticii, precum mulţi roman- 
tici etc. — sînt amíndoi dualişti. Ei acordă, în teodiceea lor, o largă 
sferă de acţiune principiului malign sau mai curînd o sferă de 
acțiune care coincide în întregime cu lumea umană. Ei Sînt, s-ar 
putea spune, nihilişti de un tip aparte, nihilişti a căror activitate 
negatoare constă în reducerea la zero a cosmosului creaturilor. 
Atenţia îndreptată către acosmism, pe care o regăsim adesea şi 
în gîndirea şi poezia romanticilor, e poate unul din firele secrete 
ce ţine laolaltă studiile cuprinse în volumul acesta. 

În măsura în care nihilismul, cum a afirmat cineva, reprezintă 
destinul Occidentului de astăzi, articolele noastre, a căror varietate 
l-ar putea deconcerta la prima vedere pe cititor, sînt tentative de 
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a lumina unele momente din acest destin. Volumul al doilea, aflat 
încă în pregătire, va sluji la o mai clară focalizare atît a obiectului 
nostru de studiu, cît si a intenţiilor noastre. 

Ceea ce va avea pentru moment sub ochi cititorul este o cáráruie 
prin pădure, care cînd se pierde, cînd se iveşte din nou în fata 
călătorului. Sînt fulgerári ale unei gíndiri care încearcă cu 
anxietate să cuprindă întregul, însă căreia îi este cu neputinţă să 
abandoneze particularul, [gîndire] împărțită între tentaţia sintezei 
şi necesitatea analizei. Aproape cu obstinafie, autorul şi-a conti- 
nuat explorările în toate direcţiile de care, în materialele aici reunite, 
pare a se ocupa numai sporadic: gnoza, istoria dualismului, 
Antichitatea tirzie, Renaşterea, romantismul. Rod al acestor medi- 
taţii asupra ideologiei şi destinului Occidentului sînt şi alte publicații 
ce vor sluji la completarea mozaicului abia schiţat în cartea de faţă. 


i.p.c. 
19 noiembrie 1980 


„Patimile” Sophiei în gnosticism din 
perspectivă istorico-comparativă” 


O serie de cărţi şi articole ale lui U. Bianchi! au deschis o 
perspectivă cu totul nouă asupra gnosticismului, pe care intentionám 
s-o folosim aici spre a ilustra unele precedente mitologice ale unui 
episod tipic din gnosticismul siriaco-egiptean: ,patimile", sufe- 
rinta şi zbaterile Sophiei, acea entitate divină periferică legată in 
mod mai direct de originile lumii şi ale omului. 

Punctul de vedere al lui Bianchi, de care viitoarele studii vor 
trebui să ţină seama din ce în ce mai mult, s-ar putea rezuma în 
două puncte: 1) bazele dualismului gnostic vor trebui căutate în 
curentul elenic „misteriozofic” (orfism), care elaborează o doctrină 
dualistă aflată în strînsă legătură cu materialul deja existent refe- 
ritor la misterii; 2) mitologia gnostică reia şi reelaborează 
materiale destul de vechi, care se pot identifica prin cercetare 
etnologică şi folclorică. 


Comunicare prezentată la întîlnirea Societăţii Italiene de Istorie a 
Religiilor afiliate la I. A.H.R., ţinută la Roma, la 12 iunie 1976. 

1. În ordine cronologică, este vorba de: U. BIANCHI, Z dualismo 
religioso, Roma, 1958 ; Zaman i Ohrmazd, Torino, 1958 ; articolele din : 
Revue de l'Histoire des Religions, CLIX (1961), 1, pp. 1-46; CLXXIX 
(1971), 2, pp. 113-135; Paideuma, VII (1961), 8, pp. 414-437; 
Numen, XII (1965), 3, pp. 161-178; in C.J. BLEEKER (ed.), 
Initiation (Leyda), 1965, pp. 154-171; Liber amicorum. Studies in 
Honor of Prof. Dr. C.J. Bleeker, Leyda, 1969, pp. 27 sq. ; La Persia 
nel Medioevo, Roma, 1971, pp. 149-164 etc. 


24 ITER IN SILVIS 


Ne interesează să relevám în acest cadru importanţa celei de-a 
doua teze, ilustrate de Biachi în toate cercetările sale privind 
dualismul religios. În timp ce el pune în evidenţă prezenţa, în 
diverse medii gnostice, a unui creator secundar şi ambivalent (aflat 
în rivalitate cu Creatorul „bun” principal), al doilea creator de 
sex masculin care în mediul etnologic este desemnat în mod 
obişnuit cu numele de demiurg-trickster (încurcă-lume), noi vom 
încerca aici să găsim unele analogii posibile între entitatea femi- 
nină gnostică ce prilejuieşte, cu criza ei, originea lumii inferioare, 
şi alte entităţi parţial creatoare, precum zeiţa Demetra eleusină şi 
mai ales orfică (cu trimitere şi la figura lui Isis din documentele 
greceşti), surorile Wawilak (Wawalak) din mitul murngin australian, 
Muso Koroni din religia populaţiei bambara din Sudan etc. 


Nostalgia centrului 


Mitul central al gnosticismului siriaco-egiptean este expresia unei 
„nostalgii” a centrului sau a originilor, nostalgie precosmică 
pornind de la care ia naştere „păcatul antecedent” ce duce la 
crearea omului şi a lumii ca lăcaş strîmt sau temniţă a sufletului. 
Gnosticismul siriaco-egiptean (numit astfel de H. Jonas pentru a 
indica ambientul, dacă nu de provenienţă, măcar în care acest fel 
de gnosticism se dezvoltă) contine speculaţiile grupurilor de ofiti 
şi e bine reprezentat îndeosebi de sistemul valentinian, cu nenu- 
măratele-i ramificații. Acesta constă, mai mult sau mai puţin, în 
următoarele : dintr-un „centru” închis în sine pleacă nişte emanatii 
care se desfăşoară pentru a realiza o „plenitudine” (pleroma), 
adică pentru a utiliza armonic toate infinitele potenţialităţi crea- 
toare conţinute in nuce in „centru”, adică în „Iatăl”. Pînă aici, 
sîntem departe de conceptul de „perfecţiune” cosmică de la Platon 
(Tim., 41), îmbrăcat in alte veşminte mitologice. Dar depărtarea 
dintre „centru” şi „periferie” creşte şi este urmată de alienare 


„PATIMILE” SOPHIEI ÎN GNOSTICISM... 25 


ontologică. Toate emanaţiile succesive sînt personificate şi se 
produc de obicei în perechi (syzygiai), ca reflex al androginiei 
care, verificabilă la orice nivel al divinității, îi indică tocmai 
perfecțiunea faţă de lume, în care există sciziune şi polaritate fără 
mediere (masculin vs feminin, zi vs noapte etc.). Acum, fie că o 
entitate divină inferioară în comparaţie cu „Iatăl” nu e în stare 
să suporte germenul fecundant ce vine de sus, iar acesta, căzut 
în lumea de jos, generează o altă entitate nefericită şi condamnată 
ale cărei sarcină şi strádanie vor fi de a reintegra pleroma? ; fie 
că o entitate inferioară deşteaptă în asemenea măsură „nostalgia” 
centrului încît originează automat o serie de procese din care ia 
naştere lumea?, semn al „patimilor” sale şi pedepsire a /rybris-ului — 
cosmosul vizibil apare oricum ca fiind creat dintr-o eroare nepre- 
văzută în procesiunea emanatiilor succesive. Uneori, eroarea aceasta 
este plastic exprimată prin „spargerea vaselor"^. Entitatea căzută 
are o funcţie centrală în acest tip de speculație, fiindcă la nivelul 
acesta se produce fractura dintre cele două părţi ale divinului şi 
fiindcă ei îi revine să medieze între cele două părţi. Cu excepţia 
unui unic caz, dintr-unul din textele de la Nag Hammadi’, entitatea 
de mai sus e feminină. 

O procreatie haotică dă naştere „demiurgului” inferior, avînd 
două caracteristici: e ignorant cu privire la pleroma emanatiilor 


2. E vorba de sistemul clasic al ofitilor, cf. IREN. I, 30, 3; trad. it. in 
M. SIMONETTI, Testi gnostici cristiani, Bari, 1970, p. 62. 

3. Este unul dintre momentele speculatiei valentiniene (cf. infra). 

4. Cf. M. MALININE - H.C. PUECH - G. QUISPEL (eds.), Evangelium 
veritatis (cod. Jung, 16-32; 37-43), Zürich, 1956, pp. 26.4 sqq. ; 
de aceastá expresie se va prevala mult mai tirziu (in secolul al XVI-lea) 
şcoala cabalistică de la Safed: cf. G. SCHOLEM, Die jüdische 
Mystik in ihren Hauptstrómungen (trad. it.), Zürich, 1957, cap. VII, 
5 (shevirath ha-kelim). 

5. Cf. J. ZANDEE, Die Person der Sophia in der Vierten Schrift des 
Codex Jung, in U. BIANCHI (ed.), Le origini dello gnosticismo, 
Leyda, 1967, pp. 205-214. 
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superioare de deasupra lui ; e míndru de unicitatea lui. El creeazá 
arhonfii planetari si, cu ajutorul lor, lumea şi omul. Însă omul 
primeşte, fără de ştirea demiurgului inferior, o scînteie pneumaticá 
de la „adevărata” divinitate. El însuşi va putea treptat să ajungă 
la cunoaşterea acestei scîntei, ascunsă în el la fel de adînc pe cit 
e adevărata divinitate faţă de întreaga creaţie a demiurgului ignorant. 
În părţile sale „psihică” şi „carnală”, omul este expus voinţei 
demiurgului (identificat de regulă cu Dumnezeul veterotestamentar) 
şi a arhontilor, închis fiind in temnita „destinului”€, resimţit ca 
determinatie impovárátoare şi prejudiciere a libertăţii. Atunci, un 
izbăvitor-aducător de cunoaştere, pe nume Hristos-Isus, înţeles in 
sens docetist”, alcătuit dintr-un eon divin pogorit într-o persoană 
umană care-i tine loc de vas, îl mintuie pe om, dezvăluindu-i 
originea sa diviná si calea pe care va putea sá scape de tirania 
creatorilor abuzivi şi să se înalțe înspre divinitate. 

Această schemă cunoaşte, fireşte, tot atîtea variatiuni cite texte 
există, dar exprimă în chip aproximativ cursul scenariului mitologic 
în gnosticismul siriaco-egiptean. Întorcîndu-ne la entitatea culpa- 
bilá, numitá de obicei Sophia, trebuie sá notám douá elemente 
esenţiale care o caracterizează : 1) „patimile”, angoasa, zbaterile 
ei şi 2) rolul său în crearea omului si a lumii. În ce priveşte 
„angoasa separării” de centru, ea e vădit negativă: este eroarea 
neprevăzută în expansiunea eonilor, ca urmare a alienării ontologice 
intervenite odată cu îndepărtarea de origini. E ultima verigă din 
istoria emanatiilor precosmice : după risipirea, mereu mai nega- 
tivă, a angoasei Sophiei, „vasele se sparg”, canalele creaţiei 
spirituale se umplu cu tenebrele materiale care aşteaptă inerte în 


6. Despre heimarmene în valentinism, cf. CLEM. Exc. ex Theod., 78,1, 
p. 256 (trad. de M. Simonetti). 

7. Cf., cu privire la docetism, U. BIANCHI, Docetism..., in J.M. 
KITAGAWA - C.H. LONG (eds.), Myths and Symbols. Studies in 
Honor of Mircea Eliade, Chicago-Londra, 1969, pp. 265-274. 

8. Cf. LP. CULIANU, rec. la H. JONAS, Lo gnosticismo (trad. it.), 
Torino, 1973, in Aevum, XIL (1975), 5-6, pp. 586-597. 
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Iumea de jos. Crearea cosmosului este cea mai mare gresealá care 
decurge din angoasa Sophiei. Cu toate acestea, ea nu este o entitate 
pe de-a-ntregul negativă: înainte de toate, lumea este, pur si 
simplu prin reflex, fácutá dupá asemánarea unei imagini a ei 
proiectate in jos”; în al doilea rînd, ea găseşte mijlocul de a-l 
păcăli pe demiurgul ignorant şi-i insuflă sufletului omenesc o 
scînteie pneumatică ce provine din pleroma şi-l face deci pe om 
consubstanfial cu divinitatea acosmicá. Sophia e aşadar o entitate 
ambivalentă, aproape dedublată, la care trăsăturile pozitive se 
amestecă cu trăsături negative. 

Nu ne interesează aici să punem în relief cu absolută exactitate 
caracterul „păcatului” Sophiei”, păcat ce precedă şi cauzează 
existenţa lumii şi a omului", ci numai să insistăm întrucâtva asupra 
urmărilor angoasei sale. Aceste urmări pricinuite de durerea Sophiei 
despărțite de Tatăl capătă numele generic de „patimi” şi, mai 
precis, de „suferinţă”, „teamă”, „privaţiune”, „ignoranţă”!?. Constau 
într-o repetată agitaţie verticală, în sus şi în jos, în eşecuri, 
plinsete, zvircoliri etc. De ce a ajuns Sophia în această stare? 
Pentru cá a gîndit „fără permisiune”, iar gîndirea ei (enthymesis) 
fiind activă (argos), scoate la iveală o creaţie incompletă (atelestos), 
informă, haotică!5. Ce anume a gîndit fără permisiune? O altă 


9. Cf. I.P. CULIANU, La femme celeste et son ombre, in Numen, XXIII 
(1976), 3, pp. 191-209 [V. în volumul de faţă, infra, pp. 121-143 - n.red.]. 

10. Cum se va vedea in continuare, acest pácat este legat de o dezordine 
exprimatá in termeni sexuali (pácat constind in incest) ; despre acest 
aspect, cf. M. MESLIN, Pour une science des religions, Paris, 1973, 
pp. 206-207, precum si articolul meu citat supra. 

11. Privind definiţia „păcatului antecedent", cf. U. BIANCHI, Péché 
originel et „péché antécédent ", in Rev. Hist. des Rels., CLXX (1966), 
pp. 117 sqq. 

12. IREN. I, 4, 1, p. 191 (trad. de M. Simonetti) ; cf. alte specificaţii 
ibid., |, 1, 3, p. 185 etc. 

13. Cf. M. KRAUSE - P. LABIB, Die drei Versionen des Apokryphon 
des Johannes im koptischen Museum zu Alt-Kairo, Wiesbaden, 1962, 
cod. III, 14,9-15,9. 
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versiune ce apartine probabil tipului mai arhaic al mitului explicá 
faptul cá ea a vrut să procreeze prin imitarea Tatălui, adică 
singură, fără syzygos, fiindcă „ignora cá increatul”, fiind principiul 
a toate, rădăcină, profunzime şi abis, are capacitatea de a crea 
singur, în timp ce ea, pe de altă parte, ca fiind creată şi născută 
după multe altele, nu putea să aibă puterea increatului'^. Versiunile 
mai recente ne spun mai clar - deşi nu chiar direct - cá Sophia 
a resimţit o dorinţă incestuoasá pentru Tatíl?. O versiune ofită 
de aspect mai naturalistic ne informează însă că păcatul nu e al 
Sophiei, ci o precedă, în sensul că deja Mama (a doua entitate) 
nu a putut retine toată sáminta luminoasă a Tatălui, din care cauză 
partea căzută jos a suferit o soartă negativă!€. Şi aici paralelele 
mitologice din lumea religiilor orientale şi cea etnologică sînt 
foarte frecvente”, însă această mitologie a spermei = lumină se 
încadrează şi într-o tendinţă destul de veche a speculatiei grecesti'?, 
în timp ce ideea creaţiei incestuoase - incluzind sperma care se 
scurge în jos - e deja perfect codificată în tradiţia vedică”. 


14. HYPPOL. VI, 30, 7 (trad. de M. Simonetti). 

15. IREN. I, 2, 2, p. 184 (trad. de M. Simonetti); TERTULL. Adv. 
Val., 9, 2-3 (Opera, vol. II, in Corpus Christianorum, s.l., 1956, p. 766). 

16. Cf. supra, nota 2. 

17. Cf. M. ELIADE, Spirit, Light, and Seed, in History of Religions, 
XI (1971), 1, pp. 1-30. 

18. Cf. J. MOREAU, L'âme du monde de Platon aux Stoiciens, Paris, 
1939, passim; H. LEISEGANG, La gnose (trad. fr.), Paris, 1951, 
passim. 

19. Rgveda, 10.61, 5-7; 1. 71,8; 1. 164,33 etc. ; Aitareyabrahmana, 3. 
33-4; Kausitaki, 6. 1-2; Brhadaranyaka upanisad, 1. 4,1-6; cf. 
W.D. O'FLAHERTY, Hindu Myths, Penguin Books, Londra, 1975, 
pp. 25-26, 29-30, 35 etc. 
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O entitate femininá ambivalentá 
ín mitologia bambara 


Ín 1951, Germaine Dieterlen scria : 


„Se poate deja de pe acum admite cá cel puţin nouă populaţii de 
importantá inegalá (dogoni, bambara, fierari, kurumba, bozo, 
mandingo, samogo, mossi, kule) trăiesc pe acelaşi substrat meta- 
fizic, de nu şi religios. Tema creaţiei printr-un verb mai întîi 
imobil, a cărui vibraţie determină treptat esenţa şi apoi existenţa 
lucurilor, le este comună ; la fel şi mişcarea în spirală conică a 
universului, care se află în extensiune constantă. Aceeaşi concepţie 
despre persoană, ca şi despre gemelitatea primordială, expresie a 
unităţii perfecte. Şi unii, şi alţii admit intervenţia unei ipostaze a 
divinității care ia uneori înfăţişarea unui izbávitor stápin al lumii, 
a cărui formă este pretutindeni identică. Toţi cred în necesitatea 
armoniei universale, ca şi în cea a armoniei lăuntrice a făpturilor, 
cele două fiiind legate între ele. Unul dintre corolariile acestei 
noţiuni este subtilul mecanism de dezordine pe care-l numim 
necurátie în lipsă de un termen mai bun şi care este însoţit de cel 
al praticilor purificatoare, foarte dezvoltate”%. 


Triburile bambara din grupul mande se află de la 11 la 14? 
latitudine nordică şi de la 7? la 11° longitudine vestică, iar dialectele 
lor aparţin subgrupurilor limbilor mandingo, din grupul nigero- 
-senegalez. Religia lor constă într-un anumit număr de cunoştinţe 
„exoterice”, de acces facil, şi în cunoştinţe „esoterice”, în posesia 
cărora se află iniţiaţii şi vârstnicii”. Principala diferenţă dintre 


20. G. DIETERLEN, Essai sur la religion Bambara, Paris, 1951, pp. 228-229. 
21. G. DIETERLEN, Signes d'écriture bambara, in M. GRIAULE - 
G. DIETERLEN, Signes graphiques soudanais, Paris, 1951, p. 31. 
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sistemul lor mitologic si cel al vecinilor lor dogoni? constă în 
faptul că ultimii au un sistem „teisto-creaţionist”, în vreme ce 
primii au dezvoltat un sistem „monisto-evolutiv”2% foarte caracte- 
ristic, pînă într-acolo încît un demiurg intervine numai într-un 
stadiu foarte tardiv de evoluţie a scenariului mitologic şi numai 
în legătură cu oamenii şi cu lumea lor. Aceasta ne aminteşte de 
Plotin, dar mai cu seamă de sistemele gnostice, cu peripetiile lor 
teogonice şi cosmogonice. Totuşi la bambara tendinţa de a elimina 
entităţile personale e mult mai puternică decît la gnostici; spe- 
culatia pură, fără acoperire mitologică, care le-a permis unor 
cercetători diverşi să vorbească de „metafizică” în înţelesul deplin 
al cuvîntului, este foarte dezvoltată. 

Cei doi creatori antagonici sînt Pemba (Bemba) şi Faro, spiritul 
acvatic ; la început, Pemba nu e conceput ca entitate personală, 
pe cînd mai apoi se va manifesta sub formă de copac (balanza : 
Acacia albida) şi după aceea de trunchi (pembele). Cît despre 
Faro, el este la început o vibraţie (fáro) cu care creatorul impersonal 
Pemba construieşte cerul, apoi cade din cer sub formă de apă si 
devine spiritul acvatic prin excelenţă, manifestîndu-se în fluviul 
său de rezidenţă ca o creatură extrem de bizară”. 

Pemba, în formă de trunchi triunghiular, o creează din praful 
ridicat de paşii săi şi din tulpina (= el însuşi) putrezită, cu salivă 
şi clocind patru zile acest ou ciudat, pe „bătrînica cu capul alb" 
(muso koroni kundye), prevăzută cu coadă, care-i devine soatá. 
Ea dă naştere plantelor şi animalelor, care-l slăvesc pe Pemba ca 
pe un creator, Ngala. Muso Koroni îl sădeşte pe Pemba în pămînt 
şi el redevine un copac balanza, strămoş al copacilor, sub care se 
adăpostesc fiinţele omeneşti născute de Faro. Pemba, cel dintii stăpîn 


22. Mă refer îndeosebi la sistemul expus de M. GRIAULE, Dieu d'Eau, 
Paris, 1966. 

23. Cf. U. BIANCHI, Teogonie e cosmogonie, Roma, 1960, passim. 

24. G. DIETERLEN, Essai..., op. cit., pp. 41-42, 53. 
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al lumii, se află aşadar la originea fiinţelor insufletite inferioare, 
în vreme ce oamenii, ca şi rinduiala umană, care va înlocui pe 
urmă regimul antic al lui Pemba, sînt creati si cirmuiti de Faro. 

Oamenii nemuritori ai originilor isi primeau hrana direct din 
cer, prin spiritul aerului Teliko, paznic spatial al apelor superioare 
ale lui Faro (care supravegheazá personal apele inferioare, de pe 
pámint si mai ales de sub pámint). Teliko le trimitea oamenilor, 
„în anotimpul umed, pietre extrase din al şaptelea cer, continind 
nucile de karite, shi kolo"?. Copacul Pemba pretinde ca toate 
femeile să se unească cu el şi atunci Muso Koroni, geloasă, 
încetează să mai coopereze la creaţie şi-l trădează. „Aceasta a fost 
originea căderii, mizeriei şi chinurilor sale, căci balanza a bles- 
temat-o din pricina trădării ei şi a respins-o cînd a încercat să se 
întoarcă la el. Atunci ea căzu pradă unei asemenea nostalgii, unei 
asemenea disperări încît un soi de nebunie puse stápinire pe dînsa. 
Străbătu cerurile, spaţiul, pămîntul de la apus la miazănoapte, de 
la miazăzi la răsărit, sădind în pămînt bucăţi de lemn, aşa cum 
făcuse cu Pemba, în speranţa că acestea aveau să devină la rîndul 
lor nişte balanza"?6. Putem compara disperarea, agitația şi rătă- 
cirile ei celeste cu episodul similar din mitul gnostic al Sophiei 
pornite în căutarea centrului (Tatăl). Muso Koroni a produs, din 
cauza dezordinilor vieţii sale sexuale, primul sînge menstrual şi 
le-a dezvăluit oamenilor „tot ce învățase de la Pemba şi trebuia 
să rămînă o taină; ea a transmis la tot ce atingea necurăţia 
contractată prin trădarea ei. La contactul cu ea, pămîntul a devenit 
impur, însuşire pe care a păstrat-o pînă astázi"?". 

Pemba si Faro aleargă după Muso Koroni, Faro o prinde si 
încearcă s-o facă să se supună creatorului ei: „Ea însă s-a opus, 
declarîndu-se liberă, şi astfel a adus dezordinea în creaţie : răul, 


25. Ibid., p. 18. 
26. Ibid. 
27. Ibid. 
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piaza rea şi moartea au fost introduse in lume de ea"?*. Ne amintim 
că şi Sophia, în mitul gnostic, e vinovată de toate relele, produse 
tocmai din pricina libertăţii pe care şi-o ia faţă de Tatăl ei, adică 
faţă de regulamentul în vigoare în pleromă, care împiedică gin- 
durile şi dorinţele lipsite de armonie. 

Totuşi rolul lui Muso Koroni nu e cu totul negativ, căci ea le 
dă omenilor două elemente preţioase : precum zeiţa Demetra, îi 
învaţă tehnicile agricole ; după un alt mit, tot ea se află la originea 
limbajului uman. 

Dar şi limbajul e un lucru ambivalent, în acelaşi timp negativ 
şi pozitiv. La început nu era nevoie de limbaj pentru exprimare ; 
limbajul se datorează mersului regresiv al omenirii nemuritoare, 
e deci legat de introducerea morţii în lume şi de entitatea ce prici- 
nuieşte acest fapt vătămător: Muso Koroni”. Originea ultimă a 
vorbirii este destul de elevată: Bemba (Pemba) îi incredintase lui Faro 
„vorbirea inaudibilă”, un murmur continuu ce apărea materialmente 
şi ca o bilă coagulată cu saliva creatorului. Exista o anumită analogie 
între bilă (= salivă)-vorbire şi bilă = muso koroni kundye, fiindcă 
amindouá fuseseră create cu saliva lui Pemba. Dar „vorbirea inaudi- 
bilă” era, tocmai, continuă, din care cauză nu putea produce un limbaj. 
Ca limbajul să existe, trebuie să avem sectionári ale fluxului sonor. 
Aceste ,sectionári" au fost provocate de trufia si de nesupunerea lui 
Muso Koroni, care-şi atrage minia lui Bemba. „Acesta o apucă de git, 
sufocind-o. Ea, care pînă în clipa aceea se integra în vorbirea-sunet 
continuu, incepu sá urle de durere, provocind sunete nearticulate, dar 
distincte. Asa s-au născut preliminariile cuvintelor si limbilor"??, 


28. Ibid., p. 19. 

29. S. DE GANAY, Aspects de mythologie et de symbologie bambara, in 
Journal de psychol. normale et pathol., XLII (1949), p. 183; D. 
ZAHAN, Sociétés d'initiation bambara: le N'Domo, le Kore, 
Paris-Haga, 1960, p. 126 ; La dialectique du verbe chez les Bambara, 
Paris-Haga, 1963, pp. 16, 50 etc. Cf. I.P. CULIANU, in Verifiche, 
IV (1975), 3-4, p. 246, n. 26 [v. infra, p. 178 - n.red.]. 

30. D. ZAHAN, La dialectique du verbe... , op. cit., p. 16. 
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O versiune culeasă de S. De Ganay vorbeşte de „oboseala” lui Muso 
Koroni’, dar înţelesul e acelasi: o omenire fericită nu are nevoie 
de exprimare lingvistică, această exprimare e datorată entității 
mitice care a pricinuit şi decăderea lumii. Şi cu cît devin mai 
desávirgite mijloacele de exprimare, cu atit se accentuează alterarea 
lumii. 

Trebuie să notăm, ca ultimă observaţie, că strámosul masculin 
al fiinţelor inferioare este un copac falic. El este şi strămoșul 
omenirii actuale (cu toate că nu e şi creatorul omenirii primor- 
diale), fiindcă numai prin el se efectuează înmulţirea speciilor în 
vremurile originilor”. În folclorul african, copacul falic e copacul 
strămoşilor şi al tradiţiei pentru că e şi ax cosmic, şi legătură între 
cele trei nivele ale universului”. În alte regiuni din Sudan, balanza 
e numai unul dintre cei patru copaci care sînt imaginea pe pămînt 
a copacilor din cer“. Semnul care figurează in general copacul 
pentru „populaţiile africane fie musulmane, fie págine", reprezintă 
de asemenea „coloana vertebrală şi braţele arhetipului uman”, ca şi pe 
„Marele Sarpe ce dă viaţă”*%. Să reținem această legătură dintre copac 
şi şarpe, ambii neîndoios elemente paterne, masculine. În mitul pe 
care-l vom prezenta în continuare, mit australian care, pe de o parte, 
aminteşte îndestul de cel bambara al lui Muso Koroni, în timp ce 
pe de altă parte aminteşte de mitul dogon al şarpelui Nommo*$, 
strămoşul mitic este un mare şarpe subteran. 


31. Cf. supra, nota 29. 

32. Cf. G. DIETERLEN, Essai..., op. cit. 

33. Cf. J.D. STUDSTILL, L'arbre ancestral, in G. CALAME - GRIAULE, 
Le theme de l'arbre dans les contes africains, in Bibliothéque SELAF, 
20, vol. II, Paris, 1970, pp. 129-130. 

34. Cf. V. PAQUES, L'arbre cosmique dans la pensée populaire et dans 
la vie quotidienne du N-O africain, Paris, 1964, pp. 158 sqq. 

35. Ibid., p. 65. 

36. Cf. I.P. CULIANU, Tale and Myth in the „Hymn of the Pearl" 
(comunicare la cel de-al XIII-lea Congres I. A.H.R., Lancaster, 1975) 
[v. in volumul de fatá, infra, pp. 144-165 - n.red.]. 
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Ínainte insá de a continua seria istorico-tipologicá pe care vrem 
s-o ilustrám, trebuie sá observám cá cele douá exemple de mai 
sus şi celelalte două exemple ce vor urma formează subgrupuri 
mai curînd distincte, în sensul că între Sophia şi Muso Koroni - 
fapt deja remarcat de U. Bianchi - analogiile sint mai puternice 
decît între acestea şi celelalte figuri feminine de care va fi vorba 
mai departe. Să amintim aici pe scurt că şi Sophia, şi Muso Koroni 
au de-a face cu entităţi primordiale cu caracteristici bine deter- 
minate şi că suferă „patimile” lor respective fiindcă nici una nu 
izbuteşte să suporte o rînduială - instaurată de acele entităţi 
primordiale masculine - care este, într-un anumit sens, prea 
constrîngătoare. Sophia suferă din pricina depărtării de Tatăl, 
depărtare ce o împinge să conceapă dorinţe dereglate cu consecinţe 
dezastruoase, în vreme ce Muso Koroni suferă de gelozie din 
cauza isprăvilor erotice ale sotului-creator Pemba. Si generica 
„depărtare” din mitul Sophiei, şi prolificitatea fără de măsură a 
copacului Pemba din mitul bambara reprezintă însă ordinea de 
neocolit a lumii primordiale, ordine ce nu poate fi transgresată 
fără consecinţe extrem de nocive pentru istoria ulterioară a aceleiaşi 
lumi. Cele două entităţi culpabile sînt feministe avant la lettre, 
iar culpele lor respective s-ar putea defini drept culpe ale femi- 
nismului : incapacitate de a suporta o ordine masculină poate prea 
rigidă şi, în cazul lui Muso Koroni, de asemenea nedreaptă faţă 
de femeie. Dezordinea rezultată de aici perturbă în asemenea 
măsură ordinea constituită şi pe înseşi entităţile aflate în criză, 
încît produce pentru totdeauna un dezechilibru, iar acesta loveşte 
entităţile divine şi oamenii. Totuşi, fată de oameni, cele două 
entităţi feminine au o atitudine mai temperată şi vag maternă, în 
sensul că le furnizează elementele necesare ca să-şi suporte con- 
ditia. În mitul lui Muso Koroni, oamenii au fost creati înainte de 
hybris-ul ei şi fac parte dintr-un regim istoric susţinut de rînduiala 
lui Faro, spiritul acvatic care, în multe privinţe, e mult mai 
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civilizat decît creatorul rînduielii animale şi vegetale, Pemba. În 
mitul Sophiei în schimb, aspectele dualiste sînt exacerbate, în 
sensul că suveranul lumii umane este din toate punctele de vedere 
polul negativ al divinității, păstrînd totuşi - ca avorton, nu ca fiu 
legitim - un aspect ilegitim şi ridicol al divinității superioare. 


Identitatea socială a lumii 
în mitul populației murngin 


Mitul surorilor Wawilak pe care-l relatăm aici aparţine culturii 
murngin din Peninsula australiană Arnhem. Primele cercetări au 
fost conduse de W.L. Warner la Millingimbi, în timp ce următoarele 
îi aparţin lui R.W. Berndt (şi lui C.H. Berndt) şi au fost întreprinse 
la Yirkalla, la est de Millingimbi. Mitul e foarte important, întrucît 
întemeiază riturile cultului secret kunapipi. 

Cele două surori Wawilak îşi părăsesc ţinutul din interiorul 
continentului, ca urmare a unor relaţii incestuoase. Una dintre ele 
are un copil nou-născut, cealaltă e însărcinată. Se îndreaptă către 
mare. În timp ce călătoresc - dar e o călătorie de nevoie şi ea se 
desfăşoară în condiţii neplăcute - le dau nume tinuturilor şi 
speciilor animale şi vegetale pe care le adună. Aceste specii, 
datorită surorilor Wawilak, devin maraiin“, adică purtătoare ale 
unei ,forte" ancestrale speciale sau, cu alte cuvinte, purtătoare 
de atunci înainte ale unei puternice valori rituale“. Aceasta înseamnă 
că surorile Wawilak desfăşoară o activitate dacă nu direct creatoare, 
atunci creatoare cel puţin la nivel cultural: „Cu puterea de a da 
nume, ele pot «crea» lumea impunindu-i o identitate socială, adică 
obiectivînd din punct de vedere social lumea şi conferindu-i o 


37. W. LLOYD WARNER, A Black Civilization, New York, 19587, p. 251. 
38.R.W. BERNDI, Kunapipi, Melbourne, 1951, p. 20. 
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putere ce le aparţine lor [sc. : celor două surori]"?. Mai mult, 
„ca o completare la «puterea socială» a acţiunii de a numi, femeile 
controlează forţele biologice ale creatiunii fizice, după cum 
implică accentul pus pe fertilitatea lor. Toate potentele creatoare 
se află reunite în ele, în timp ce ele nu sînt supuse nici unei puteri 
de control din afară”“0. Creaţia culturală a celor două surori are 
şi un caracter distructiv, deci negativ : denumirea speciilor implică 
uciderea lor. Acest caracter negativ va fi pus în evidenţă în partea 
a doua a mitului, de unde rezultă că originea cîntecelor ceremoniale 
e tocmai neliniştea şi contrarietatea surorilor ce sînt pe punctul 
de a fi atacate si inghitite de marele şarpe subteran. 

Pentru moment, să ne limităm a semnala că în toate cele trei 
mituri de mai sus entitatea sau entităţile feminine apar ca fiind în 
criză, criză care în cazul Sophiei şi al surorilor Wawilak are de-a 
face, într-un fel, cu o relaţie incestuoasă, pe cînd în cazul lui 
Muso Koroni e datorată unui alt dezechilibru, dar de natură tot 
erotică. Cele trei serii de protagoniste feminine sînt ambivalente 
şi au o funcţie creatoare, fie la nivel cosmic, fie la nivel cultural. 
Muso Koroni şi surorile Wawilak se află la originea limbajului şi 
sînt legate de hrană (Muso Koroni este legată, mai exact, de toate 
tehnicile agricole, adică are o funcţie culturală mai accentuată), 
în vreme ce Sophia are funcţii mai elevate, dar practic reductibile 
la acest element esenţial: transmiterea unei „scîntei” superioare 
omului. Pe deasupra, toate aceste entităţi sînt culpabile într-un mod 
oarecare şi din cauza lor se află lumea în condiţia alterată de acum ; 
dar tot ele sînt cele care fac faţă cumva deficienţelor lumii (care 
se află în stare de decadentá din cauza lor), printr-o anumită 
acţiune care în miturile etnologice este propriu-zis culturală, 


39. N.D. MUNN, The Effectiveness of Symbols in Murngin Rite and 
Myth, in R.F. SPENCER (ed.), Forms of Symbolic Action : Proceed. 
of the 1969 Annual Spring Meeting of the American Ethnological 
Society, p. 180. 

40. Ibid. 
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pe cînd în mitul Sophiei e transferată la un nivel mai subiectiv, 
odată cu asimilarea unor elemente mistice“. 

Funcţia culturală a surorilor Wawilak devine mai precisă în 
partea a doua a mitului. Ele ajung şi se opresc în apropierea 
putului în care sălăşluieşte un mare piton, unde femeia însărcinată 
naşte. Aprind un foc, pentru a găti hrana culeasă în drum. Fireşte, 
diferenţa culturală dintre hrana „crudă” şi hrana „gătită” este 
atribuită acestui gest primordial al surorilor. Pe foc, parte din 
hrana moartă învie şi sare in putul sarpelui, în timp ce alte 
alimente „mor” cu totul, adică se transformă în cenuşă (versiunea 
de la Yirkalla)?. Numai sufletele lor se duc în put, aşa cum în 
riturile funerare sufletul totemic al mortului se duce în putul 
clanului“. De observat deci că, în primul rînd, focul învie hrana ; 
în al doilea rînd, că soarta sufletului este asimilată sorții hranei. 
Acest episod mitic va fi apoi reinterpretat pe plan ritual şi magic. 

După aceea, o altă pierdere e suferită de surori: o pierdere 
de sînge menstrual, ce va sfirsi şi el în putul pitonului, infestindu-I^* 
Şarpele adormit (care este „Marele Tată Sarpe" si care, chiar 
atunci cind, in versiunile de la Yirkalla, e de sex feminin, este 
întotdeauna considerat de triburile murngin ca un organ viril)^? 
este trezit de mirosul impur al singelui şi de celelalte lucruri căzute 
in put care se agită, şi el se înalţă ca să le înghită pe surori şi pe 
progeniturile lor. „Înainte de a fi inghitite, femeile încearcă să-l 
oprească pe şarpe, agitîndu-se cu disperare în jurul colibei lor, 
pentru a-l ţine afară. Instrumentele lor principale în această luptă 


41. Despre distincţia dintre „mistic” - „misteric” - „misteriozofic”, cf. 
supra, nota 1 (art. din Initiation şi din Numen). 

42. R.W. BERNDT, Kunapipi, op. cit., p. 21. 

43. N.D. MUNN, The Effectiveness..., op. cit., p. 181. 

44. W. LLOYD WARNER, A Black..., op. cit., p. 278; N.D. MUNN, 
The Effectiveness..., op. cit., p. 181. 

45. R.W. BERNDT, Kunapipi, op. cit., pp. 21, 25; N.D. MUNN, The 
Effectiveness..., op. cit., p. 181. 
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sînt cîntecele: ceremoniile Wawilak înseşi, cu ciclurile lor de 
cîntece şi dansuri, reprezintă evenimentele din viaţa femeilor... 
Disperate din pricina neputinței de a opri şarpele, femeile cîntă 
cîntecele mai violente în care i se dă un nume şarpelui şi care 
conţin referiri la sîngele menstrual. Dar (şi) aceste cîntece sînt 
inutile: şarpele pătrunde în adăpostul femeilor cînd ele «sint 
căzute într-un somn adînc pricinuit de magia lui»*. Pitonul le 
muşcă de nas, făcînd să le ţişnească sîngele, iar apoi înghite 
totul... Cu femeile şi copiii înăuntrul său, şarpele se înalţă pînă 
la cer şi cîntă ceremoniile Wawilak"^". În alte versiuni, în timp 
ce zboară, şarpele conferă ținutului un nume“. 

Ultimele peripeții ale surorilor Wawilak nu interesează în acest 
loc ; în unele versiuni, ele sînt vomitate de piton şi se preschimbă 
în pietre“. Important e faptul că funcţia lor culturală s-a consumat 
într-un crescendo care porneşte de la nume şi de la hrana crudă 
şi duce pînă la foc, la hrana gătită, la adăpost şi la locuinţă si, 
în cele din urmă, ajunge la cîntece şi dansuri ceremoniale. Cele 
mai puternice „secrete culturale” sînt transmise în ultimele cîntece 
apotropaice si se referă la procreare : la organul sexual masculin 
şi la sîngele menstrual, pe care murnginii îl socotesc un embrion 
dizolvat (embrionul fiind un cheag de sînge)“. Astfel, într-o 
alternanță de momente de eroare şi de tulburare, într-o insiruire 
ce nu conteneşte nicicînd să fie anormală şi neplăcută pentru 
protagoniste, surorile Wawilak comunică întreaga înţelepciune a 
tradiţiei murngin. 

Analogiile dintre cele trei mituri descrise mai sus, la nivel 
formal, dar mai ales la nivel semantic, sînt neîndoielnice. Aceasta 


46. W. LLOYD WARNER, A Black..., op. cit., p. 254, citat de N.D. 
MUNN, The Effectiveness..., op. cit., p. 181. 

47. N.D. MUNN, The Effectiveness..., op. cit., p. 181. 

48. W. LLOYD WARNER, A Black..., op. cit., p. 254, n. 6. 

49. Ibid., p. 258. 

50. N.D. MUNN, The Effectiveness..., op. cit., pp. 182 sqq. 
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ne readuce în minte mitul unei zeite greceşti cu o importantă 
funcţie culturală: Demetra. 


Doliul si funcția culturală a Demetrei. 
Alte entități aflate în criză în Orientul Apropiat 


Cine ar tine seama numai de al II-lea Imn homeric (către Demetra), 
ar avea impresia că analogiile cu cele expuse mai sus sînt cam 
slabe. De fapt, acest imn pseudo-homeric, datînd poate din secolul 
al VII-lea a.C., nu face multe aluzii explicite la toate funcţiile 
culturale ale Demetrei. Totuşi el conține izbucnirea de durere a 
zeiței pricinuită de răpirea fiicei sale Persefona de către regele 
Infernului, Aidoneus™, rătăcirea Demetrei în căutarea Korei, 
tulburarea si minia ei. Este prezent chiar si episodul cu Metaneira 
şi fiul ei Demofon, care ar fi poate de-ajuns pentru a indica faptul 
că în timpul perioadei sale de doliu, zeița le comunică muritorilor 
secretul nemuririi (să fi fost oare acesta secretul inițierii? ). Există 
însă şi alte versiuni ale mitului, îndeosebi cele atribuite orficilor, 
în care rătăcirea zeiţei e pusă direct în legătură cu o creație 
culturală de mai mică pondere şi importanţă, referitoare la denu- 
mirea (şi formarea) făpturilor animale, exact ca în cazul surorilor 
Wawilak rătăcind prin Australia continentală. Vom vedea că în 
unele legende sarde şi româneşti, episoadele referitoare la Demetra 
orfică ajung să facă parte din bogatul folclor tinind de rătăcirea 
celei care este Mater dolorosa prin excelenţă : Maria. 

Ne vom limita expunerea la unele fapte mai relevante din 
peripeţiile Demetrei. Cînd a auzit glasul Persefonei cerînd ajutor, 
„O durere puternică a lovit-o drept în suflet: îşi sfişie cu mîinile 
ei diadema de pe divinele-i plete, îşi aruncă un văl întunecat pe 


51. Inno a Demetra, vv. 38 sqq., in F. CASSOLA, Inni omerici, Milano, 
1975, pp. 40 sqq. 
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umerii-amândoi şi o porni peste mări si ţări, ca o pasăre, in 
căutare”? Rătăcirea Demetrei implică o translație în spaţiu analogă 
celor ale Sophiei şi Muso Koroni, mai spectaculoasă decît a 
surorilor Wawilak, întrucît cele dintîi entităţi au putinţa de a zbura 
sau, oricum, nu sînt ţinute de limitele condiţiei umane. „Atunci 
slăvita Demetra a colindat pămîntul nouă zile, in miini purtind 
torţe aprinse : nici ambrozie şi nici nectar, băutura cea dulce, n-a 
pus în gură, copleşită de durere cum se afla ; şi nici în scaldă nu 
s-a cufundat"??. Va fi de-ajuns să observăm în acest loc importanţa 
numărului 9 în mitul şi în riturile care însoțesc figura Hainuwelei, 
această Kore din Insulele Moluce?*. Motivul mitic al rătăcirii pe 
pămînt şi în spaţiu timp de nouă zile este destul de răspîndit; 
într-o baladă din Europa orientală, e legat de o pátanie incestuoasá?. 

Aflînd de la Helios că răpitorul fiicei ei era Aidoneus, Demetra, 
,minioasá pe fiul lui Kronos, părăsind adunarea zeilor şi întinsul 
Olimp din norii cei negri, o porni prin cetăţile oamenilor şi prin 
cîmpiile mănoase, ascunzîndu-şi înfăţişarea pentru multă vreme"?6, 
Găzduită de Keleos”, rege la Eleusis, care intuieste că are în faţă 


52. Ibid. 

53. Ibid. 

54. Cf. K. KERENYI, in C.G. JUNG - K. KERENYI, Introduction à 
l'essence de la mythologie (trad. fr.), Paris, 1968, pp. 181-189, cit. de 
I.P. CULIANU, Soarele şi Luna (...), in Lucrări ştiinţifice. Cercurile 
studenţeşti de folclor (mai 1971), Baia Mare, p. 89 (în limba română). 
[V. studiul in vol. Studii româneşti II. Soarele si Luna. Otrávurile 
admirafiei, laşi, Polirom, 2009, pp. 9-25 - n.red.] Ad. E. JENSEN, 
Die drei Stróme, Leipzig, 1948, pp. 277 sqq. 

55.1.P. CULIANU, Soarele..., op. cit., pp. 87-97. 

56. Vv. 91 sq. 

57. După cum observă P. SCARPI, Letture sulla religione classica. L'Inno 
omerico a Demeter, Florenta, 1976, p. 89, numele de Keleos (care 
înseamnă ,ciocánitoare") „ar părea să dezvăluie un stadiu cultural 
înapoiat şi limitat... la cules”. Autorul a aprofundat tema „ciocănitorii” 
în perspectivă comparatistă într-o comunicare ţinută la Roma, la 
12 iunie 1976. 
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o persoană nu tocmai comună, ea refuză să sadá pe tronul cedat 
de acesta, acceptind în schimb umilul taburet adus pentru ea de 
„vrednica Iambe"??, „Acolo şedea si cu mîinile îşi trăgea vălul 
pe faţă ; şi multă vreme, tăcută şi plină de tristeţe, stătea pe scaun 
nemişcată, nu adresa nimănui vreo vorbă sau vreun gest, dar fără 
a suride şi fără a gusta bucate şi băuturi, şedea mácinindu-se de 
durere pentru fiica ei cu mijloc subţire: pînă cînd cu vorbele-i 
de spirit vrednica Iambe, glumind tot timpul, o făcu pe zeiţa demnă 
de venerație să zîmbească, să ridá şi să-şi insenineze inima"??. În 
versiunea orfică, mai clară cu privire la caracterul glumelor ce o 
fac pe Demetra să rîdă, în locul lui Iambe se află Baubo, soţia lui 
Dysaules, rege la Eleusis%. Pentru a rezuma în termenii lui 
Nilsson, Baubo „der Demeter den kykeon recht und, da diese sich 
zu trinken weigert, ihr Kleid hinaufzieht und ihre Scham entblósst, 
so dass Demeter erheitert den Trunk entgegennimmt”S!. Kykeon 
este báutura fácutá din apá, fáiná de orz si mentá pe care Demetra 


58. Vv. 193-194. 

59. Vv. 197 sq. 

60. Cf. U. BIANCHI, Za religione greca, Torino, 1975, pp. 208-210; 
cf. in SMSR, XXXV (1964), pp. 161 sqq.; W.K.C. GUTHRIE, 
Orphée et la religion grecque (trad. fr.), Paris, 1956, pp. 153-154; 
com. la v. 195, in T. W. ALLEN - W.R. HALLIDAY - E.E. SIKES 
(eds.), The Homeric Hymns, Amsterdam, 196%, pp. 149 sqq. ; M.P. 
NILSSON, Geschichte der griechiscen Religion, München, 1955?, 
vol. I, pp. 657 sqq. ; M. ELIADE, Histoire des croyances et des 
idées religieuses, Paris, 1976, vol. I, pp. 303 sqq. 

61. M.P. NILSSON, Geschichte... , op. cit., p. 657. Despre episodul cu 
Baubo, cf. recent A.M. DI NOLA, Antropologia religiosa, Florenţa, 
1974, şi recenzia lui D.M. COSI, in BIFG (Padova), II (1975), pp. 
295-297. Cosi vorbeste de posibilitatea ca exhibitia sexualá sá nu fi 
dat la ivealá un organ feminin, ci poate coprezenta ambelor sexe sau 
un organ masculin. Despre rísul ritual, a se vedea VL. JA. PROPP, 
Edipo alla luce del folclore, Torino, 1975, pp. 43 sqq. Concluziile 
sale nu sint convingátoare. 
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i-o cere in imnul homeric Metaneirei în loc de vin. Episodul cu 
kykeon e pentru noi cel mai interesant, intrucit de el se leagá o 
altá poveste ciudatá, relatatá de scriitorii alexandrini: o legendá 
etiologicá explicind de ce sopirla se ascunde pe sub pietre si are 
pete pe piele. Tinárul Ascalabos, privind-o pe Demetra care dádea 
pe git ciceonul, izbucni in ris si atunci zeita zvirli pe el restul 
băuturii. Băiatul se transformă în sopirlá, iar petele de pe pielea 
reptilei sînt urmele băuturii“. Legenda lui Ascalabos este adesea 
confundată cu cea a lui Ascalaphos, bufnița, un alt personaj legat 
de pátaniille Demetrei şi Persefonei. În imnul homeric, durerea 
Demetrei se spune că a provocat o mare secetă şi foamete. Zeus 
se îngrijorează fiindcă oamenii nu mai aduc ofrande zeilor şi atunci 
îl trimite pe Hermes în Hades ca s-o readucă pe Persefona pe 
pămînt, cu condiţia ca ea să nu se fi atins de nimic de mîncare. 
Dar Aidoneus îi dăduse să mănînce un sîmbure de rodie, din care 
pricină Persefona va trebui să rămînă patru luni pe an în împărăţia 
mortilor?. Versiunile ulterioare în schimb spun cá Ascalaphos a 
fost cel care a pîndit-o pe Persefona şi a dezvăluit faptul că pusese 
în gură sîmburele de rodie, motiv pentru care zeiţa ar fi trebuit 
să stea acolo patru luni pe an. Ca pedeapsă, Ascalaphos a fost 
preschimbat în bufniti?£. Dar, fireşte, mai e ceva: Baubo însăşi 
se identifică în diverse tratări mitologice cu zeiţa Hecate, însoți- 
toarea Demetrei în căutarea fiicei sale, iar atunci Hecate este 
numită „Baubo, broasca”S€. E posibil ca analogia de nume dintre 
Hecate şi zeița egipteană Heqet, reprezentată pe monumente cu 
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63. In v. 208, ap. T.W. ALLEN - W.R. HALLIDAY - E.E. SIKES 
(eds.), The Homeric..., op. cit., p. 154. 
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66.F. LENORMANT, in DAREMBERG - SAGLIO, Dictionnaire des 
antiquités grecques et romaines, vol. I, s.v. Baubo, p. 683b. 
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un cap de broascá, sá fi contribuit intrucitva la atribuirea acestei 
infítisári zeiţei Hecate? Mai mult, ştim cá Heqet e o zeiţă a 
naşterii, astfel cá gestul lui Baubo capătă noi semnificatiif?. Dar 
aceasta nu explicá de ce Hecate a fost identificatá si cu Baubo, 
decit dacá Baubo nu era deja de la sine o broascá. Poate cá 
analogia dintre reprezentările lui Baubo, cu genunchii întinşi şi 
ca broască, ar putea explica prin ea însăşi de ce Baubo are această 
înfăţişare. Însă H. Usener a pus în evidenţă o legendă sardă, în 
care se spune că animalele îşi manifestă compasiunea faţă de 
moartea lui Isus. Cu o glumă, broasca izbuteşte s-o facă să ridá 
pe Fecioara Maria îndurerată“”. Acest episod se intilneste si în 
folclorul românesc, printre legendele etiologice”. Să ne întoarcem 
pe scurt la aceste episoade. Pentru moment, să ne oprim puţin la 
doliul Demetrei : acesta are un efect nociv asupra oamenilor. 
Totdeauna în timpul doliului, Demetra pare să fi avut de-a face 
cu crearea unor animale (sopirla, bufnița) si în orice caz pare să 
se fi întîlnit cu o figură ce apare şi sub aspectul teriomorf al unei 
broaşte. Tot Demetra, prin intermediul lui Triptolemos”!, îi învaţă 
pe oameni tehnicile agricole şi, mai mult decît atât, le dezvăluie 
secretul nemuririi (nu se exclude, ci, dimpotrivă, este foarte 


67. Ibid. ; cf. PICARD, in Rev. Hist. des Rels., XCV (1927), pp. 220 sqq. 

68.H. FRANKFORT, Za religione dell'Antico Egitto (trad. it.), Torino, 
1957, p. 18. 

69. H. USENER, in Rh. Mus. , LIX, pp. 625 sqq., citat de T.W. ALLEN - 
W.R. HALLIDAY - E.E. SIKES (eds.), The Homeric..., op. cit., p. 150. 

70. Este vorba de acea categorie de legende pe care B.P. Hasdeu le 
numeşte de ce-uri (Etym. Magnum Romaniae). Cf. S.F. MARIAN, 
Legendele Maicii Domnului, Bucureşti, 1904. 

71. „Unele versiuni, deşi ulterioare, prezintă darul agriculturii ca pe o 
recompensă pentru Keleos şi Triptolemos, care-i furnizaseră zeiţei 
informaţii despre răpitorul Persefonei. Uneori, acest dar este însoţit 
de o mixis a Demetrei cu Keleos, care, foarte probabil, se inspiră din 
hierogamia prototipică a Demetrei cu Iason" (P. SCARPI, Letture..., 
Op. cit., p. 92). 
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probabil ca epoptul să fi obţinut în misteriile eleusine ceva similar 
cu nemurirea). 

Pentru a rezuma : ca şi surorile Wawilak, Demetra are o legătură 
cu anumite specii animale. Nu e vorba de specii comestibile, însă 
Demetra are prin excelenţă de-a face cu chestiunea hranei umane : 
şi mai precis, are funcţia culturală de a dezvălui tehnicile agricole. 
Ca şi surorile Wawilak, Demetra mai are şi o altă funcţie culturală : 
aceea de a dezvălui misteriile. Poate e prea riscant să mergem mai 
departe şi să amintim diverse alte elemente ce ar putea indica o înrudire 
mai adîncă între mitul Demetrei şi cel australian al surorilor 
Wawilak. E de-ajuns să spunem că în rătăcirile ei Demetra nu e 
singură : e însoţită de Hecate, care dispare în momentele oportune. 
Dar, în vreme ce surorile Wawilak nu caută nimic precis, vor numai 
să scape de consecinţele unui act incestuos, Demetra (şi Hecate) o 
caută pe fiica răpită a uneia dintre ele. Dacă mitul pogoririi Persefonei 
în Hades ar putea fi explicat prin faza culturală a plantării de 
tuberculi”?, mitul surorilor Wawilak pare să aparţină unei faze istorico- 
-culturale pre-agricole. El trebuie pus în legătură mai curînd cu tre- 
cerea de la „crud” la „gătit” din faza de vînătoare şi cules simplu. 

Pe de altă parte, Demetra nu e decît una dintre „Marile Mume” 
din bazinul mediteranean care trece printr-o perioadă de doliu 
odată cu dispariţia protagonistului. E de-ajuns să ne gîndim la 
Isis, deşi elementele care o apropie mai mult de Demetra par să 
fi ajuns în spaţiul grecesc tocmai prin analogie", sau de Agdistis 
(Cibela) aflată în căutarea lui Attis"^ etc. 


72. Cf. A.E. JENSEN, Das religióse Weltbild einer frühen Kultur, Stuttgart, 
1949; Mythes et cultes chez les peuples primitifs (trad. fr.), Paris, 
1954, pp. 126 sqq. 

73.Cf. H. FRANKFORT, Kingship and the Gods, Chicago-Londra, 
19696, pp. 291-292. 

74. Cf. D.M. COSI, Salvatore e salvezza nei misteri di Attis, in Aevum, 
L (1976), 1-2, p. 61. 
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Pentru a încheia, să cităm si alte legende etiologice in care 
rătăcirea Fecioarei Maria (de astă dată în timpul fugii în Egipt) 
pare legată de o activitate creatoare: conferirea unei anumite 
însuşiri anumitor copaci care s-au arătat cu deosebire binevoitori 
faţă de Sfînta Familie pe vremea peregrinării. Fac parte din 
„cărţile populare” de mare circulaţie despre „Minunile Maicii 
Domnului”. Desigur, li s-au atribuit aici, ca în legenda sardă si 
românească de mai sus, trăsături ce aparţineau poate unor divini- 
táti págine sau pur şi simplu unor personaje legendare aflate într-o 
situaţie dureroasă. Într-o baladă românească binecunoscută, se 
vorbeşte de căutarea anevoioasă a fiului, întreprinsă de mama unui 
păstor ucis'6. Lipsesc, din acest din urmă text, trăsăturile corespun- 
zînd ipotetic unei funcţii creatoare a personajului, fie şi numai pe 
plan cultural. 

Marea diferenţă dintre mitul Demetrei (şi legendele în care i 
se atribuie durerii Mariei trăsături demetriace sau de alt gen) şi 
cele trei mituri mai sus citate, cu Sophia, Muso Koroni şi surorile 
Wawilak, constă în faptul că, în cel dintii, nici o vină nu i se poate 
atribui entității feminine suferinde. Ea a suferit pur şi simplu un 
afront puternic din partea altui zeu, iar caracteristicile durerii sale 
au consecinţe extrem de dăunătoare pentru omenire şi pentru 
conclavul zeilor. Pe de altă parte, tot în timpul perioadei de 
anevoioasă căutare a fiicei pierdute, Demetra îndeplineşte nişte 
funcţii culturale foarte importante. Mitul Demetrei păstrează încă 
multe caracteristici ale mitului din mediul etnologic, care apoi 
revin în mitul Sophiei. Dar e umanizat, istoricizat, rationalizat şi 
înfrumusețat, încît e greu să-i recunoaştem scheletul sub noile 
învelişuri. Cu toate acestea, scheletul e analog cu celelalte, însă 
fără cruzimile (care totuşi sînt prezente în versiunea orfică) din 
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paralelele mai arhaice, care ar fi putut perturba simtul pudorii la 
„consumatorul” grec de informaţii mitologice. 


Criza unei entităţi feminine şi posibilităţile ei creatoare 


În paginile precedente am delimitat, în mediul etnologic, în 
diverse medii culturale tinind de Hochkulturen si în mediul 
folcloric, mitul unei entităţi feminine cu următoarele caracteristici, 
pe care le rezumăm din nou în cîteva rînduri: 1) se află în criză; 
2) e ambivalentă în ce priveşte creaţia şi omul, adică produce un 
dezechilibru, dar îl remediază ea însăşi; 3) are posibilităţi pri- 
vitoare la crearea lumii şi a omului, posibilităţi mai mult sau mai 
puţin extinse, în funcţie de tipul mitului de care e vorba. 

Cercetarea noastră nu este completă şi e posibil ca această 
tipologie istorică a noastră să fie îmbogăţită cu numeroase alte 
exemple. Dat fiind că am găsit deja un număr suficient de cazuri 
apartinind unor zone foarte variate din punct de vedere cultural, 
putem presupune că ele au o valoare paradigmaticá. 

În interiorul acestei serii istorico-fenomenologice, trebuie 
făcută o distincţie importantă: în miturile din mediul etnologic 
şi în mitul Sophiei, cauza crizei entității feminine este o greşeală 
referitoare la incest sau în orice caz la un dezechilibru erotic de 
altă natură. E vorba de un păcat antecedent, în sensul că, dacă 
nu întotdeauna precedă crearea lumii şi a omului ca în mitul 
Sophiei, măcar pricinuieşte o serie de alterări profunde în esenţa 
şi existenţa umană (sau a altor făpturi de pe lume). Dar este vorba 
şi, într-un fel, de o felix culpa, întrucît entitatea în cauză născoceşte 
un mod de a îndrepta dezechilibrul provocat de ea, iar din această 
îndreptare de ordin cultural în sens larg, omul iese îmbogăţit. În 
cazul Demetrei în schimb, cauza crizei nu e vreo greşeală de-a 
ei, ci o întîmplare pe care o putem determina ca avînd, precum 
întotdeauna, un caracter erotic: fiica zeiţei este răpită de un zeu 
defel străin, care e în fond unchiul matern al celei răpite. Mitul 
Demetrei nu are deloc caracter dualist, cum au în schimb, mai 
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mult sau mai putin, celelalte, dar in rest el intrá pe deplin in 
tipologia descrisá de noi. 

O regrupare ulterioará in cadrul seriei priveste sub-grupul 
format de mitul Sophiei si al lui Muso Koroni. Sá amintim pe 
scurt cá ambele entităţi feminine au de-a face cu nişte entităţi 
primordiale masculine, iar greşelile fiecăreia dintre ele sînt de 
insubordonare faţă de ordinea „masculină” a lumii, pe care o 
găsesc prea rigidă şi nedreaptă în ce priveşte plasarea lor respectivă 
şi relaţia lor erotică cu entitatea primordială. Repetăm că greşeala 
lor 1) este personală; 2) este o greşeală „feministă”, adică de 
intolerantá faţă de guvernarea lumii asa cum a fost ea stabilită de 
entitatea masculină primordială ; 3) priveşte o dorinţă negată 
(pentru Sophia, aceea de a se uni cu Tatăl, pentru Muso Koroni, 
aceea de a fi unica soţie a lui Pemba); 4) rupe echilibrul lumii 
şi instaurează un dezechilibru de lungă durată ce caracterizează 
după aceea întreaga desfăşurare a istoriei lumii şi omului. 

În mitul Sophiei, dualismul este exacerbat, în sensul că omul 
însuşi, sub aspectele-i psihic şi carnal, iese din joc, tocmai din 
cauza erorii divinității şi prin ea. În mitul bambara în schimb, 
omul nu aparţine rînduielii lui Pemba şi a lui Muso Koroni, care 
nu are aspecte antropogonice. Consecința greselii sale este totuşi 
de a se introduce în lumea umană a răului, a piezei rele şi a 
morţii - adică a feluritelor elemente constitutive ale lumii actuale, 
caracterizate de o puternică negativitate sau, uneori, ambivalentá. 

Analogiile dintre miturile din acest sub-grup şi alte mituri din aceeaşi 
serie tipologică sînt destul de vădite, şi totuşi ele nu ating acelaşi grad, 
aceeaşi intensitate ca în cele două mituri sus-amintite. Ordinea 
expunerii pe care am urmat-o a fost menită să pună în lumină o dimi- 
nuare treptată (în sens tipologic) a perspectivei dualiste : dualismul 
gnostic este exacerbat, în mitul lui Muso Koroni există puternice amprente 
dualiste, în mitul surorilor Wawilak subzistă urme de dualism, în 
vreme ce astfel de urme par a fi absente din mitul Demetrei. 


La „Passione” di Sophia nello gnosticismo in prospettiva storico- 
-comparativa, Aevum, LI (1977), 1-2, pp. 149-162 


„Demonizarea cosmosului” 
şi dualismul gnostic 


După ce a trecut în revistă formarea şi dezvoltarea ideii greceşti 
privitoare la o eshatologie cerească, autorul se opreşte mai îndelung 
asupra reprezentării Infernului ceresc, criticînd opinia după care 
această doctrină i-ar aparține lui Heraclid din Pont. Centrul 
analizei sale se referă la formarea unor concepte, teorii şi imagini 
ce converg către elaborarea, în epoca tannaifilor, a unui predualism 
iudaic care, în această calitate, ar putea explica „demonizarea 
cosmosului” în climatul religios al primelor secole de după I.H. 
şi chiar rădăcinile dualismului gnostic. În tot acest ansamblu de 
doctrine prezente în iudaismul tîrziu, aceea a îngerilor popoarelor 
i se pare fundamentală spre a da seama de geneza „puterilor 
ostile” din lumea cerească şi care, asociate cu alte entități malefice 
(Satana etc.) sau înspăimîntătoare (îngerul morții), ajung la formarea 
arhontilor gnostici. 


Schimbarea ce are loc, în timpul elenismului şi în epoca 
romană, în perspectivele cosmologice, antropologice şi eshatologice 
din perioada clasică a făcut obiectul cercetărilor unor prestigioşi 
savanţi, ca M.P. Nilsson, W. Nestle şi E.R. Dodds!. Noul Zeitgeist 


1. Cf. M.P. NILSSON, Geschichte der griechischen Religion, Miinchen, 
1950, vol. II; W. NESTLE, Griechische Religiosităt (1930-1934), 
trad. it. Storia della religiosità greca, Florenţa, 1973, pp. 337 sqq. ; 
E.R. DODDS, Pagan and Christian in an Age of Anxiety, Cambridge, 
1965, cap. 1. 
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comportă transcendenta radicală a divinității, multiplicarea sistemelor 
intermediare între aceasta şi lume, tema aproape unitară a eshatologiei 
cereşti?. 

Începînd din secolul I p.C., eshatologia cerească se combină 
cu „demonizarea” cosmosului’, care-şi cunoaşte expresia triumfătoare 
în diferitele sisteme gnostice apartinind fie tipului siriaco-egiptean 
(sethian), fie tipului iranian“. 

Între primele mărturii ce atestă, în secolul al V-lea a.C., 
propagarea ideilor privind relaţiile suflete-astre şi cele care, în 
secolul I p.C., ne informează despre caracterul demonic atribuit 
sferelor astrale, trebuie plasată (între al IV-lea şi al II-lea secol a.C.) 
apariţia unei reprezentări intermediare : Infernul ceresc. 

Pentru a putea discuta originea şi formele asumate de „demo- 
nizarea cosmosului”, va trebui să ne ocupăm mai întîi de eshatologia 
cerească şi de Infernul elenistic care, după ce şi-a părăsit amplasarea 
tradiţională din măruntaiele Pămîntului, este acum localizat undeva 
în ceruri, mai precis în zona sublunară. 

Aceste trei probleme, din cauza amplorii materialelor angrenate 
de ele, necesită fiecare o discuţie separată, fără a se uita totuşi 
inlántuirea lor —- istorică şi fenomenologicá - naturală. Infernul 
ceresc şi apoi ceea ce s-a numit „demonizarea cosmosului” nu devin 
posibile decît prin eshatologia cerească ; la fel, reprezentarea unui 
Infern astral, dacă nu explică pe de-a-ntregul demonizarea cosmosului, 


Studiul de faţă, în liniile sale genrale, a fost întreprins la Milano 
(1973-1976). Rugăm cititorul să ne scuze fiindcă am utilizat multe 
traduceri italiene, în vederea unei redactări finale în italiană. Timpul 
nu ne-a permis să căutăm indicaţiile bibliografice în traducerile 
franceze existente. 

2. Cf. HANS JONAS, Gnostic Religion, Boston, 1963?, pp. 31-42. 

3. Cf. J. KROLL, Gott und Hólle. Der Mythos von Descensuskampfe 
(1932), reprod. anast., Darmstadt, 1963, pp. 58-59. 

4. Cf. recenzia noastrá la cartea citatá a lui H. JONAS (n. 2 supra), 
apărută în trad. it. in Aevum, 1975, 49, 5-6, pp. 586-587. 
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formează totuşi o verigă intermediară importantă între primul şi 
ultimul membru al seriei noastre de fenomene. 


1. Eshatologia cerească, chiar dacă reprezintă un motiv de 
dată mai veche, nu se impune decît odată cu miturile lui Platon”. 
Originea şi transformările ei au dat loc la nenumărate discuţii, pe 
care le vom rezuma în paginile următoare. 

Prima aluzie în Grecia la nemurirea cerească pare a fi epitaful 
războinicilor ucişi în 432 la Potidea : „Eterul le-a primit sufletele, 
pămîntul trupurile"?. Idei asemănătoare apar şi în versurile greşit 
atribuite lui Epiharmos, cunoscute de Euripide”, ca şi în Pacea 
lui Aristofan (reprezentată la dionysiile din 421). În sfîrşit, un 
întreg complex mitic şi ideologic răspîndit în secolul al V-lea pune 
în legătură sufletul omenesc, nemuritor sau nu, cu înălțimile 
cereşti”. 


5. Rep., 613 e - 621 d; Phaidon, 107 c - 114 c; Gorg., 523 a - 527 c. 
Despre miturile lui Platon, v. in gen.: P. FRUTIGER, Les mythes 
de Platon. Étude philosophique et littéraire, Paris, 1930 ; P.-M. SCHUHL, 
La fabulation platonicienne, Paris, 1968? ; J.A. STEWART - G.R. LEVY, 
The Myths of Platon, Londra, 1960? (carte mult depăşită). Pentru 
Phaidros, cf. L. ROBIN, La théorie platonicienne de l'Amour, Paris, 
1964?, § 32 sq. 

6. Ai0np u£v voyàc òneõéčato, couata o8 y06v. Cf. F CUMONT, Lux 
perpetua, Paris, 1949, p. 146. 

7. „Tărîna la ţărînă, suflarea în înălţimi” ; cf. L. ROUGIER, Za religion 
astrale des Pythagoriciens, Paris, 1959, p. 84; F. CUMONT, op. cit., 
p. 146; W. BURKERT, Lore and Science in Ancient Pythagoreanism 
(trad. fr. revázutá si adáugitá din Weisheit und Wissenschaft : Studien 
zur Pythagoras, Philolaos und Platon, Nürnberg, 1962), Cambridge 
Mass., 1972, p. 361. 

8. Pax, vv. 832-837; cf. ROUGIER, p. 85; CUMONT, p. 146; 
BURKERT, p. 360, n. 52. 

9. Potrivit lui BURKERT, în acest complex intră: 1) originea divină si 
întoarcerea sufletului în cer (probabil acel õaipov al lui Empedocle, 
ap. E.R. DODDS, The Greeks and the Irrational (1951), trad. it. 
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L. Rougier a sustinut ipoteza originii pitagoreice a credintei 
în nemurirea astrală a sufletelor. „Revoluţia ştiinţifică” pitagoreicá 
ar fi fost decoperirea astronomiei geometrice, care „va consta în 
a arăta cá se poate da seama de toate particularităţile mişcărilor 
aparente ale planetelor combinind un mic număr de mişcări circu- 
lare şi uniforme, fiecare fiind la fel de simplă şi regulată ca 
revoluţia diurnă a Cerului sferelor fixe”. Această descoperire va 
avea drept rezultat proiectarea traiectoriilor planetelor asupra 
sferelor, în timp ce pentru astronomia babiloniană aceste traiectorii 
erau coplanare. Meritul pitagoreicilor ar fi fost de a pune problema 
distanțelor medii dintre planete si Pămînt!?, problemă ce-şi va găsi 


I Greci e l'Irrazionale, Florenţa, 1973, pp. 200-201) ; 2) divinizarea 
stelelor (a cărei origine ar fi babiloniană) si catasterismele (de origine 
egipteană) (cf. HERACLIT, fr. A 15 Diels-Krantz = MACROB., 
in S. Scip., I, 14, 19: (animam) scintillam stellaris essentiae. Cf. 
J. FLAMANT, Macrobe et le néo-platonisme latin à la fin du IV* 
siècle, Leyda, 1977, p. 508 şi discutarea sursei lui Macrobius, ibid., 
pp. 508-511. Dar ce valoare are această doxografie macrobianá?) ; 
3) relaţia dintre Lună şi spiritul defunctilor (cf. infra, n. 48-50 şi 55); 
4) urcarea la cer (pentru Burkert, de origine iraniană) (dar cf. deja 
PARMENIDE, fr. 16 D.-K., ap. A. DIETERICH, Eine Mithrasliturgie 
(19235), reprod. anast., Darmstadt, 1966, p. 197: „Călătoreşte 
într-un car tras de cai cáláuziti de Heliade spre lumină, prin poarta 
zeiţei Dike, acolo unde căile zilei şi ale nopţii se despart, iar acolo 
îşi primeşte de la Adevărul însuşi revelaţia”). În sfirsit, pentru ideile 
despre natura de foc sau de aer a sufletului la fiziologii ionieni, la 
Parmenide, Hippasos, Leucip şi Democrit (BURKERT, p. 362) şi 
probabil la Empedocle (DODDS, p. 200, n. 2), cf. infra, n. 26-32. 

10. L. ROUGIER, L'origine astronomique de la croyance pythagoricienne 
en l'immortalité celeste des âmes, Cairo, 1933. Autorul şi-a reluat 
exact aceleaşi puncte de vedere în opera de popularizare ştiinţifică 
citată supra, n. 7. Trimiterile noastre se vor referi întotdeauna la 
această a doua carte, mai recentă. 

11. ROUGIER, p. 27. 

12. Ibid., pp. 28-34. 
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o rezolvare prin computul stiintific al lui Eudoxiu din Cnid (náscut 
cca 408), autor al sistemului sferelor homocentrice reformat de 
Calip din Cyzic şi integrat de Aristotel în fizica sa!5. „Astronomia 
geometrică a pitagoreicilor” ducea la o teorie dualistă a lumii, la 
opoziţia substanţială dintre lumea cerească a mişcărilor circulare 
uniforme şi lumea sublunară a mişcărilor rectilinii accelerate. 
Corpurile sublunare sînt nişte mixturi supuse degradării, în vreme 
ce corpurile supralunare sînt alcătuite din foc sau din eter incorup- 
tibil!“. Sufletul, înrudit cu astrele, este de origine supralunará şi 
de esenţă igneeP. Căzut din cer ca urmare a unui păcat originar 
(aici Rougier nu exclude influenţa orfică asupra pitagorismului)!€, 
sufletul va reveni la patria-i cerească după moartea fizică”. În 
fine, pitagoreicii ar fi cunoscut şi doctrina metensomatozei, ideea 
unui purgatoriu sublunar!€ etc. 

Teza lui L. Rougier, aprobată în general de P. Boyancâ!”, a fost 
criticată de F. Cumont”, care nu neagă totuşi existenţa în pitago- 
rism a întregului complex mitic şi ideologic pus în evidenţă de 
Rougier. Cumont observă doar că „dogma nemuririi cereşti” 
propagată in Grecia de pitagoreici este de origine iraniană”, pe 


13. Ibid., pp. 36-37. 

14. Ibid., pp. 49-53. 

15. Ibid., pp. 61-64. 

16. Ibid., pp. 67-70. 

17. Ibid., pp. 64-65. 

18. Ibid., pp. 71 sq. si 78 sq. 

19.P. BOYANCÉ, Etudes sur le Songe de Scipion, Bordeaux-Paris, 
1936 ; ID., La religion astrale de Platon à Cicéron, in REG, 1952, 
65, pp. 312-349, mai ales 317-319 si 325-326. 

20. CUMONT, pp. 142 sqq. 

21. CUMONT, pp. 147-148. Mai mult, doctrinele cárora Rougier le 
acorda totuşi o individualitate „orfică” sînt considerate „pitagoreice” 
de CUMONT (ibid., p. 154). Nu e deloc surprinzător: „O atitudine 
«minimalistá» faţă de tradiţia orficá face să crească rapid importanţa 
pitagorismului (Wilamowitz, Thomas, Linforth, Long...), în timp ce 
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cînd ordinea caldeană a planetelor, împrumutată deja de Arhimede, 
ar fi - după cum indică numele ei - de origine babiloniană?, lucru 
neîndoielnic, chiar dacă ea ar fi existat vreodată în ţinuturile 
mesopotamiene”. Discordantele dintre ordinea „egipteană” a lui 
Platon şi ordinea „caldeană” au fost explicate recent de J. Flamant 
ca fiind inerente aceluiaşi sistem, respectiv teoriei „heliosatelitice” 
al cărei autor ar putea fi Heraclid din Pont. Un pasaj din Platon 
(Tim. 38 c) si un altul din autorul lui Epinomis (Filip din Opus, 
după J. Bidez) (986 c sqq.) ar putea indica totuşi că această ipoteză 
nu-i era străină nici chiar lui Platon. 

W. Burkert distruge tezele lui Rougier, accentuînd totodată 
influenţele orientale, dar mai ales aportul reprezentărilor arhaice. 


hipercritica la adresa pitagoreicilor ajunge să umple Grecia de orfeo- 
teleşti” (BURKERT, p. 125). 

22. CUMONT, pp. 178-179. 

23. Ordinea planetară care a fost socotită de origine „caldeană” pare să 
derive pur şi simplu din computul grecesc ,stiintific" al distanţei 
medii a planetelor faţă de Pămînt, pe baza duratei respective a 
revoluțiilor lor (cf. F. BOLL, C. BEZOLD, W. GUNDEL, Sfernglaube 
und Sterndeutung. Die Geschichte und das Wesen der Astrologie 
(1966), trad. it. si introd. de E. GARIN, Storia dell 'astrologia, Bari, 
1977, p. 61: „Această viziune asupra lumii este, în trásáturile-i 
esenţiale, elenică”). După FR. XAVER KUGLER, Srernkunde und 
Sterndienst in Babel, vol. 2, 1: Natur, Mythus und Geschichte als 
Grundlagen babylonischer Zeitordnung, Münster in Westf., 1909, 
pp. 77-90, ordinea planetelor din timpul perioadei neo-asiriano- 
-seleucide (Luná, Soare, Jupiter, Mercur, Saturn, Venus, Marte) nu 
coincide cu ordinea greacă, in timp ce ordinea babiloniană târzie 
(spătbabylonisch) punea planetele în legătură cu ,influentele" lor, 
împărțindu-le astfel în două grupe, una „pozitivă” (Marduk, Istar- 
-Sarpanitu, Nabü) si alta „negativă” (Ninib, Nergal). Eudoxiu din 
Cnid s-ar fi putut totusi inspira din modelul cosmic al sferelor 
concentrice babiloniene (cf. H. BIETENHARD , op. cit. , infra, n. 149, 
pp. 14-15). În acest caz, sistemul ar fi în parte inspirat de „caldeeni”, 
dar ordinea planetară însăşi n-ar înceta de-a fi greacă. 
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A se vorbi de o „revoluţie pitagoreicá" ce ar fi succedat „religiei 
homerice” i se pare a fi „a dangerous oversimplification". La Homer, 
sălaşul întunecat al Hadesului coincide cu Elizeul şi cu apoteoza 
lui Heracles. Asocierea zeu-cer este arhaică?*. Ideea originii divine 
a sufletului şi a întoarcerii sale la cer e foarte răspîndită şi-l 
precedă pe Pitagora. Divinizarea astrelor e la ea acasă în Babilon, 
catasterismele aşijderea în Egipt, iar ideea ascensiunii cereşti — în 
Iran? În sfîrşit, nemurirea şi esenţa ignee a sufletului nu sînt 
descoperiri pitagoreice. Sufletul este nemuritor pentru Anaxagora?é 
şi scriitorii medicali”, este „de foc”, ca Soarele si Luna, pentru 
Parmenide şi Hippasus?5, pentru Heraclit”? şi chiar pentru Leucip 
şi Democrit“, în vreme ce pentru Anaximene?! este alcătuit din 
„aerul divin” ce înconjoară universul*?. 

În concluzie, în secolul al V-lea se petrece în Grecia o 
cristalizare incipientă a unui complex mitic arhaic privind relaţia 


24. BURKERT, p. 359: „The association of gods and sky is primeval 
and seems self-evident". 

25. Ibid., p. 360. Cf. supra, n. 9. Aici Burkert este tributar poate mai 
mult decît trebuia concepţiilor vehiculate de religionsgeschichtliche 
Schule. 

26. AET., IV, 7, 1. 

27. HIPPOCR., Carn., 2. 

28.28 A 45 D.-K. 

29. A 15 D.-K. ; cf. supra, n. 9. 

30. LEUCIP., A 28; DEMOCR., A 101-102 D.-K. 

31. ANAXIMEN., fr. 2; cf. EMPED., fr. 2, 4 ap. DODDS, p. 200, n. 2. 

32. BURKERT, pp. 361-362: ,That the human soul has a very close 
relationship to the sky and the stars, and even that it comes from 
heaven and returns to it, is thus a generally held belief in Ionian 
QvotoAoyía, at least from the time of Heraclitus and Anaxagoras. In 
the garb of QvovoXoy(a, and in «materialist» phraseology, what starts 
as a doxa continues to exert its influence sometimes with more 
emphasis on salvation of the soul, and sometimes with more on 
general thought of microcosm and macrocosm: man is made of 
portions of the cosmos, and in death like returns to like." 
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suflete-corpuri ceresti. Procesul acesta nu este opera exclusivá a 
pitagoreicilor. Numai în dialogurile lui Platon capătă eshatologia 
cerească o importanţă capitală, în timp ce lumea înconjurătoare 
a misteriilor va continua să utilizeze vechea reprezentare a unui 
Hades subpămîntesc unic pentru toti defuncti. 

Miturile eshatologice ale lui Platon situeazá Infernul in abisul 
Tartarului ce străbate Pámintul sferic şi imobil in centrul uni- 
versului“. Cerul este rezervat existenţei fericite a filozofului, al 
cărui suflet şi-a recuperat prin exerciţiul detaşării aripile pierdute 
odată cu evenimentul funest al pogorírii în trup”. Există două 
zone cereşti în care existenţa sa continuă după moarte: una la 
suprafaţa Pămîntului („Adevăratul Pămînt” sau Insulele aeriene 
ale Preafericitilor?), unde se bucură de imponderabilitate si de 
alte însuşiri speciale, de pildă de contactul direct cu zeii“, iar 
cealaltă situată mai sus, unde sînt contemplate direct şi imediat 
esentele hiperuraniene, ideile. 

S-a ţinut să se vadă în mitul lui Er din Cartea a X-a a Republicii 
influenţe iraniene” şi babiloniene“, însă dovezile în sprijinul 
acestor teze rămîn destul de firave^'. Sinteza platoniciană depăşeşte 


33. Originea cerească şi htonică este accentuată în lamelele „orfice” : 
PETELIA, fr. 32 a, COMPARETTI şi KERN, 1 B 17 D.-K. : rìs 
noci eiut xai Oùpavoð aotepóevtog si aùtáp uor yévog obpóviov ; 
TURII, 32 c = 1 B 18, 7 D.-K.: ineprod 5'EntGov otegóvov, dar 
în versul următor Persefona este numită y00ovío pacte. 

34. Rep., 613 d - 621 d. 

35. Phaidros, 246 b. 

36. Gorg., 526 b. 

37. Phaidon, 107 c - 114 c. 

38. Phaidon, 14, cf. Tim., 41 d sq. 

39.J. BIDEZ, Eós ou Platon et l'Orient, Bruxelles, 1945, pp. 43 sqq. ; 
CUMONT, p. 148. 

40. CUMONT, ibid. ; fusul Anankei a fost de asemenea comparat de P.-M. 
SCHUHL cu unele reprezentări babiloniene (op. cit., pp. 71-78). 

41. În secolul al III-lea, Colotes, elev al lui Epicur, afirmă că Er al lui 
Platon n-ar fi altul decît Zoroastru (ap. PROCL., in Plat. Remp., II, 
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de departe suma elementelor ei singure. În sfirşit, multe motive 
platoniciene preexistă, sub o formă sau alta, în folclorul arhaic“? 
şi în speculaţiile presocraticilor?^. Nu sînt suficiente motive de a 
le căuta originea in Orient, nici de a le atribui lui Pitagora si 
pitagoreicilor meritul exclusiv de a fi elaborat o eshatologie cerească. 


2. Problema originii reprezentării unui Infern ceresc rămîne 
încă deschisă, chiar şi după cercetările care-l desemnează în 


109, Kroll). Dar Zoroastru în vremea aceea este un personaj mitologic 
pur fictiv, căruia i se atribuie trăsături apartinind altor figuri legendare 
sau mitologice. Astfel, ştiinţa lui Z. ar fi fost dobinditá în lumea de 
apoi, printr-o moarte şi o înviere (cf. J. BIDEZ, F. CUMONT, Les 
mages hellénisés, Paris, 1938, vol. II, p. 158). Pitagora a fost elevul 
său (SCHOL., in Remp., 600 b; PLUT., Col., 14 = HER. PONT., 
fr. 68, Wehrli). Z. ar putea avea o origine greacă (SCHOL., in PLAT., 
Alcib., I, ap. J.D.P. BOLTON, Aristeas of Proconnesus, Londra, 
1962, p. 158) si ar fi putut trái la Proconnesos, în secolul al VI-lea 
(PLIN., NH, 30, 8). Dupá PLINIUS, ar trebui sá se distingá intre 
Soroaster care a tráit cu 6 000 de ani inainte de Platon si Zaratas din 
secolul al VI-lea (NH, 30, 5). Cuvîntul grecesc Zopo&ornc, „pur 
astral”, ar putea să nu fie decît o ficţiune etimologică pornind de la 
Zaratas, mai apropiat de pahl. Zaratust (BIDEZ-CUMONT, vol. I, 
p. 6). La aceasta trebuie adăugate şi alte tradiţii privitoare la Z. : 
„Jewish tradition made Abraham Zarathustra's teacher in astrology. 
Alexander Polihistor knows the identification of Z. with Ezekiel, thus 
making Pythagoras the latter's disciple. Z. was also identified with 
Nimrod (sometimes confused with his father Cush, his uncle Mizraim, 
or his grandfather Ham), Seth, Balaam, and Baruch. For the Syrian 
writers of the middle ages, Z. was of Jewish origin, and from them 
this notion passed over to Palestina" (DAVID WINSTON, The Iranian 
Component in the Bible, Apocrypha, and Qumran, in HR, 1966, 5, 
2, pp. 184-185). J.D.P. BOLTON are dreptate sá fie neincrezátor in 
fata tuturor acestor date fárá nici o legáturá realá cu reformatorul 
religios iranian si sá afirme (p. 151) cá identificarea lui Colotes nu 
dovedeste, in sine, absolut nimic. 
42. BURKERT, pp. 364 sqq. 
43. Cf. n. 25-32 supra. 
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Heraclid din Pont pe autorul ei probabil. Nu se poate estima 
influenţa subterană a acestuia numai în baza unor mărturii târzii, 
în timp ce continuă să existe, dacă nu certitudini, cel puţin supozitii 
privind rolul stoicismului în deplasarea Hadesului subpámintesc 
către înălţimi. Poseidonios n-ar avea însă cum să fie autorul acestei 
doctrine. 

Transformările Infernului ceresc din punct de vedere feno- 
menologic (de nu şi istoric) sînt mai puţin îndoielnice. Se poate 
deosebi un Infern situat undeva în ceruri de un Infern situat pe 
Pămînt şi/sau în zona sublunară. În vreme ce primul nu e decît 
una dintre consecinţele, mai mult sau mai puţin importante, ale 
„uranizării” totale a eshatologiei, al doilea reprezintă rezultanta 
ideilor conjugate de nemurire cerească şi devalorizare a existenţei 
pământeşti. 

Această din urmă asumptie face parte integrantă din dualismul 
platonician“, dar au existat înainte de Platon - si ar fi existat si 
după el - unii pentru care Pámintul era o vale a lacrimilor. 
Empedocle, care definea lumea ca pe „Locul cel trist în care 
Crima şi Ura şi specii/De-alte Nenorociri rătăcesc în intunecime"?, 
nu se îndoia, ca Euripide 6, că această viaţă era doar moarte, iar 


44. Crat., 400-403; Gorg., 492 e; Rep., 514 a sq. Etc. 

45. EMPED., B 118 D.-K., ap. W.K.C. GUTHRIE, Orphee et la religion 
grecque, trad. fr., Paris, 1956, p. 190 [aici, trad. de Felicia Stef, in 
Filosofia greacă pînă la Platon, vol. I, partea a 2-a, Bucureşti, Editura 
Ştiinţifică şi Enciclopedică, 1979, p. 51 - n.trad.] ; Guthrie se alătură 
timid opiniei lui WILAMOWITZ (p. 213, n. 6) si a lui E. MAASS 
(Orpheus. Untersuchungen zur griechischen rómischen altchristichlen 
Jenseitsdichtung und Religion, München, 1895, p. 95), dupá care 
Empedocle ar vorbi aici de Hades (aflat sub pămînt). Potrivit unor 
Rhode, Bignone, Kranz, Jaeger, Dodds etc., fragmentul se referă la 
Pămînt ca loc de exil pentru daimon (DODDS, p. 201 şi, după el, 
BURKERT, p. 134). 

46. Este vorba de celebrul vers citat de PLATON în Gorg., 492 e (cf. 
GUTHRIE, p. 264, U. BIANCHI, Prometeo, Orfeo, Adamo, Roma, 
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moartea dádea acces la adevárata viatá. Savantii incearcá incá sá 
distingá ce anume e orfic în această idee si ce pitagoreic. Dintre 
cele trei teme dominante care o constituie, numai ultima este in 
mod sigur de origine orficá" : 

a) lumea sublunará - supusă schimbării şi degradării ; 

b) trupul - temniţă a sufletului ; 

c) păcatul (sau greşeala) care explică starea de decădere a omului. 


a) Teoria originii pitagoreice a separării dintre lumea sublunară 
şi lumea supralunară“ şi-a pierdut orice credit. Ea nu-i aparţine, 
foarte probabil, decît lui Aristotel?. 

O celebră acusma pitagoreică reprodusă de Iamblichos ne 
transmite credinţa potrivit căreia Insulele Preafericitilor ar fi 
Soarele şi Luna”. Reprezentarea unui purgatoriu atmosferic le-a 


1976, p. 74). După acest citat urmează cel al unui ,intelept", care 
spune : „Noi sîntem acum morţi, iar trupul este mormîntul nostru”, 
de pus în legătură cu Crat., 400 c, unde doctrina oópa-ofjua este 
atribuită „unora” (tıvéc), fără nici o specificare, in timp ce derivarea 
oópo. < oó&ew (DODDS, p. 189, n. 4) si ideea unui „anumit păcat” 
(ROUGIER, p. 69) sînt atribuite oi åup "Oppo. În Gorgias, după 
intelept se infátiseazá un ,italiot" (deci un orfic, dupá BIANCHI, 
ibid.), care evocá o altá doctriná. Aceste douá pasaje par sá justifice 
separarea dintre „pitagoreici” si „orfici” (CUMONT, p. 248). Doctrina 
oópa-ofjua ar fi, în acest caz, pitagoreică (discuţia la BURKERT, 
pp. 125-129). 

47. CUMONT, pp. 244-245; ROUGIER, pp. 67 sqq.; DODDS, 
pp. 205 sq. etc. 

48. ROUGIER, pp. 49 sqq. si 80 sq., acceptat in fond de CUMONT, 
pp. 175-177. M. DÉTIENNE, La notion de Daimon dans le pythagorisme 
ancien, Paris, 1963, avanseazá ideea unei demonologii lunare pitago- 
reice, interpretind cam arbitrar mărturiile cărora totuşi le face o excelentă 
trecere în revistă (cf. F.E. BRENK, In Mist Apparelled. Religious 
Themes in Plutarch's Moralia and Lives, Leyda, 1977, p. 139, n. 30). 

49. CUMONT, p. 177. 

50. JAM., VP, 18 (82): Tí £o ai uakóápov voor; Moc, oeàńvn. Această 
acusma, care deci nu e defel „veche”, ar dovedi, după CUMONT, 
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fost atribuită si pitagoreicilor!, care considerau aerul ca fiind 
populat cu demoni”. Ar fi trebuit străbătut? pentru a se ajunge 
la locurile de beatitudine cerească. 


W. Burkert observă că Hadesul pitagoreic n-ar avea cum să fie 


ceresc. „Insulele Preafericitilor nu sînt o parte a Hadesului, de 


care sint foarte indepártate 


51. 
52. 
53. 


54. 


"55 El acceptă însă, in general, 


p. 147, cá pitagoreicii cunosteau ideea de nemurire lunaro-solará, 
împrumutată de la „indo-iranieni”, şi anume de la „magi..., ale căror 
doctrine le-au cunoscut”. Despre Lună ca Insulá a Preafericitilor : 
Castor din Rodos (secolul I a.C.) ; PLUT., Quaest. Rom., 76 (282 a) ; 
de fac., 29; PORPH. ap. STOB., I, 49, 61; SERV, ad Aen., VI, 
640 si 887. În general, Luna nu e decît o etapă intermediară pe 
drumul solar (PLUT., de facie, 29 (944 c); Amat., 20 (766 b); 
PORPH. ap. STOB., I, 49, 55). Numai in Comm. Bern. Luc., 9, 9 
(ce reflectă ideile lui Poseidonios ?), Luna şi Soarele au acelaşi rol: 
sufletul se întoarce „in suam sedem, hoc est in solis globum ac lunae” 
(cf. BURKERT, p. 364, n. 75). 

ROUGIER, pp. 78 sqq. ; CUMONT, pp. 175 sqq. 

D.L., VIII, 32: eivai nâvra Tov épa woyó&v Eur tov. 

Acest fopos apare în catartica dionisiacá (SERV., ad Aen., VI, 741 ; 
JUV., III, 485; CLEM. AL., ecl. prophet., 25; SERV., ad Georg., 
I, 165), la VIRG., Aen. , 740 sqq. ; CIC., Tusc., I, 42; CORNUTUS, 
59; AUG., CD, XIV, 3 si la neoplatonicieni (PORPH. ap. STOB., 
Ecl., 1, 49, 60; MACROB., in S. Scip., I, 11, 6). „Această doctrină 
a trecerii prin elemente a avut o largă ráspindire si s-a bucurat de o 
favoare durabilă. I se pot releva urmele în misteriile lui Isis si in 
papirusurile magice din Egipt, în cărțile gnostice si in maniheism. 
Pe de altă parte, ea s-a conservat în apocrifele creştine, iar bizantinii 
şi-o mai aminteau încă” (CUMONT, p. 211). E inutil să-i fie atribuită 
lui Poseidonios (ibid., p. 176), după cum e inutil să i se atribuie 
acestuia noua „religie solară” (cf. M. LAFRANQUE, Poseidonios 
d'Apamee, Paris, 1964; H. GORGEMANNS, Untersuchungen zum 
Plutarchs Dialog De facie in orbe lunae, Heidelberg, 1972, pp. 17-18). 
În sfîrşit, originea-i pitagoreică este la fel de îndoielnică. 
BURKERT, p. 364. 
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autenticitatea acusmei, lăsînd astfel drum deschis ipotezelor 
„mitologiei seleniene" a pitagoreicilor?. Aceasta neinteresindu-ne 


55. Însuşiri ale selenienilor: sînt de cincisprezece ori mai mari decît 
oamenii, n-au nevoie să excreteze etc. (AET., Plac., II, 30, 1). 
E greu să se atribuie o origine pitagoreică pasajelor din Plutarh 
privitoare la rolul eshatologic al Lunii, aşa cum au făcut, sub influenţa 
lui G. MEAUTIS (Recherches sur le pythagorisme, Neuchâtel, 1922), 
a lui P. BOYANCE (Les deux génies personnels dans l'Antiquité 
grecque et latine, in Rev. de Philol., 1935, 79, pp. 189-202) si a lui 
F. CUMONT (ultima formulare in Lux perpetua, pp. 172 sqq.), 
G. SOURY (La démonologie de Plutarque, Paris, 1942) si 
M. DÉTIENNE (op. cit.). 

Ín de genio Socr., 591 b-c, reintoarcerea in ciclul metensomatic are 
loc pe Lună, care desparte astfel două zone cosmice : cea a Hadesului 
sublunar si cea a etajelor superioare. Universul este cvadripartit : 
ultimul etaj (&pyn al Vieţii), deschis înspre lumea invizibilă (a ideilor 
platoniciene), este administrat de parca Atropos; arheul Mişcării, 
administrat de Clotho, este cuplat cu arheul Procreaţiei (Lachesis) 
prin intermediul lui vodc, în Soare. În fine, Procreatia este cuplată 
cu Corupţia (Distrugerea), adică la lumea sublunară, prin intermediul 
lui pdoic, în Lună (591 b). Luna trece pe deasupra Styxului, fluviul 
infernal transportat acum în regiunea sublunară. Sufletele cele mai 
curate izbutesc să se ridice pînă pe Lună, în timp ce sufletele impure 
sînt respinse (591 c) (cf. BRENK, p. 140). 

În sfirşit, în de facie, 941 sqq., sufletele, după ce vor fi depăşit 
purgatoriul aerian, suferă pe Lună, împărăție a Persefonei, o „a doua 
moarte”, care presupune sciziunea complexului yvyń-voðs în compo- 
nentele sale. Yoyń rămîne pe Lună, unde se descompune, pe cînd 
vodg este primit pe Soare. Cele trei parce domnesc respectiv pe Soare, 
Lună şi Pămînt. N-ar trebui să se caute aici vreo influenţă orientală 
(CUMONT, pp. 185-186): „Ar the present time, modern scholars 
are loath to seek Eastern influence in these myths" (BRENK, p. 142, 
n. 33). Dar ideea lui H. DORRIE (Zur Ursprung der neuplatonischen 
Hyposthasenlehre, in Hermes, 1954, 82, pp. 331-342), care vede aici 
o „călătorie prin sfere” (cf. si CUMONT, p. 185), nu e lipsită de o 
anumitá pertinentá (BRENK, pp. 141-142, n. 32 respinge aceastá 
interpretare). 
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direct in contextul de faţă, să subliniem doar faptul că distincţia 
dintre o zonă incoruptibilă aflată dincolo de Lună şi o vale a 
lacrimilor dincoace de astrul nocturn pare a deriva din sistemul 
sferelor homocentrice şi din cosmologia aristotelică. I s-ar putea 
oare atribui unei astfel de tripartitii a cosmosului (Hades sub- 
pămîntesc, purgatoriu aerian, Insule cereşti ale Preafericitilor), 
tripartiţie care ar fi prefigurat-o pe cea a lui Platon, o origine 
pitagoreici?* ? Mărturiile în sprijinul acestei ipoteze sînt, cum am 
văzut deja, prea puţin numeroase şi îndoielnice. 

O altă idee socotită pitagoreică“, originară eventual din India, 
de unde ar fi ajuns în Grecia Mare prin Persia?? (unde n-a lăsat 
nici urmá...), este cea a metensomatozei. Dupá spusele lui Diogene 
Laertiu, Xenofan, cel mai vechi izvor cu privire la Pitagora, i-o 
atribuie acestuia??. Ea apare la Pindar“, Empedocle“!, Herodot??, 


56. După CUMONT, p. 190, diviziunea tripartită a omului oua, yoyń, 
vobg), căreia îi corespunde eshatologia tripartitá (SCHOL. DIN 
VERONA in Aen., V, 81: „In tria hominem dividit, animam quae 
in caelum abit, umbram quae ad inferos, corpus qu/od traditur/ 
sepulturae" ; cf. PLIN., VII, 55; PLOT., I, 1, 12 si VI, 4, 16; 
SERV., ad Aen., IV, 654; PSEUDO-PROBUS, Comm. Bucol., 334, 
D), s-ar datora influenţei doctrinei pitagoreice a metensomatozei. P' 
M.J. Vermaseren a avut amabilitatea de a ne semnala excelenta carte 
a YVONNEI VERNIERE, Symboles et myhtes dans la pensée de 
Plutarque, Paris, 1977. Ne-am procurat-o prea tîrziu însă ca s-o mai 
luăm în considerare în acest articol, dar sperăm să publicăm o 
recenzie la carte. 

57. ROUGIER, p. 76; discuţie in BURKERT, pp. 120 sqq. 

58. CUMONT, pp. 197 sqq. 

59. D.L., VIII, 36 = XEN., fr. 21 B 7 D.-K. Cf. si ARIST., de an., 
407 b 20 si 414 a 22. 

60. PIND., Ol., II, 56 sqq. (fr. 127 Bowra). 

61. EMPED., fr. 117. 

62. HER., II, 123, atribuită egiptenilor. 
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Platon). Le-a fost atribuită orficilor“ si ,egiptenilor"9. Pentru 
W. Burkert, ar putea fi vorba de o doctrină din Italia meridională, 
datorată remanierii orfismului operate de Pitagora însuși. Oricum 
ar fi, metensomatoza presupune o concepţie pesimistă asupra vieţii 
pămînteşti, concepţie ilustrată si de dualismul platonician. În 
termeni antropologici, ea implică aproape cu necesitate o doctrină 
a trupului ca temniţă a sufletului (antisomatism), dar nu antrenează 
automat şi celălalt motiv dualist, adică transformarea lumii natu- 
rale în pur Infern (anticosmism). 


b) În celebrul pasaj platonician despre oâpuo-oiino“” a fost 
desluşită aluzia la două doctrine diferite, dintre care doar una e 
orfică (6&ua-ppovpd). Distincția este fără doar şi poate pertinentă, 
însă pasajul le atribuie totuşi orficilor uzul acestui joc de cuvinte 
şi interpretarea lui“. Cei cărora le-a fost atribuită adevărata lui 


63. Men., 81 a; Rep., 614 sqq. ; Phaidros, 248 d; Gorg., 525 c. 

64.Dar vechile izvoare ale orfismului pomenesc doar de preexistenta 
sufletului: BURKERT, p. 126. 

65. HEROD., II, 123, este singurul care dá această informatie, contrară 
fatá de tot ce se stie despre religia egipteaná. 

66. BURKERT, pp. 133-135, care nu exclude posibilitatea unor influente 
orientale. 

67. Crat., 400 c; DODDS, p. 189, n. 4. Dupá traducerea lui ROUGIER, 
p. 69: „Unii (nwéc) declară cá trupul este mormîntul sufletului (oO. 
Gijua) şi cá acesta este înmormîntat în el pe durata acestei vieţi... ; 
dar, în ce mă priveşte, eu cred că sectantii lui Orfeu (oi åo’ ‘Opọéa, 
mai exact „cei care sînt alături de Orfeu” : BIANCHI, Prometeo, p. 
136) au interpretat mai bine cuvîntul, admitind că sufletul, în timpul 
vieţii, suferă o pedeapsă pentru o greşeală, oricare ar fi ea. Ei socot 
că sufletul este închis în trup ca într-o temniţă (opovpó), unde stă 
sub pază (oġģnto). Trupul, după cum îi arată şi numele (oðua), 
este deci pentru suflet, pînă cînd acesta îşi va fi ispăşit greşeala, un 
temnicer (opa), fără a fi nevoie să i se schimbe vreo literă.” 

68. Astfel la BIANCHI, Prometeo, p. 136, care retine distincţia lui 
Dodds. Cf. si BIANCHI, L'orphisme a existé, in Mélanges d'histoire 
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paternitate sint pitagoreicii??. 


c) Literaturii orfice ii apartine cu sigurantá in propriu ideea 
unui „păcat”™ care a pricinuit starea de decădere a omului. Există 
deja aluzii la „păcat” la Empedocle şi la Pindar”, însă ar fi riscant 
să le punem direct în legătură cu mitul orfic al dezmembrării lui 
Dionysos copil de către Titani, despre care informaţiile nu sînt 
mai vechi de secolul al III-lea7. În orice caz, Dodds a demonstrat 
că Platon era la curent cu acest mit?. Acei nodotoi 0£0AÓyot te 
Koi u&vreg ai lui Philolaos"^ n-ar putea fi decît orficii, care susțin 


des religions offerts à Henri-Charles Puech, Paris, 1974, pp. 129-132: 
.Xópa-ofjia nu poate fi refuzată orficilor". 

69. ROUGIER, p. 69; CUMONT, p. 154. 

70. Pe care BIANCHI (Péché originel et „péché antécédent”, in RHR, 
1966, 170, 2, pp. 117-126) îl numeşte „păcat antecedent", spre a-l 
deosebi de doctrina crestiná a pácatului originar. 

71. Ap. PLAT., Men., 81 b; dar BIANCHI, Prometeo, p. 68, crede cá 
nu sint argumente suficiente pentru a se vedea aici o aluzie la mitul 
orfic. 

72. Papirusul de la Fayyum (Gurob); cf. H. JEANMAIRE, Dionysos. 
Histoire du culte de Bacchus, Paris, 1951, pp. 379-405. Succinta 
versiune a teogoniei orfice din Argonautika (I, vv. 495 sqq.) alexan- 
drinului Apollonios din Rodos nu face nici o aluzie la Titani. Versiunea 
lui Eudem din Rodos este tot din secolul al III-lea (cf. GUTHRIE, 
pp. 94-98). 

73. DODDS, pp. 206-208, mai ales p. 206, n. 4 (in care comenteazá 
pasajul din Legi, 701 c) si p. 207, n. 1-2. Aluzia platonicianá la ti|v 
Aeyouévnv naimăv Tiravikv qóciv n-ar avea sens dacă semintia 
omenească n-ar fi descins din Titani. OLYMPIODOR (in Phaed., 
84, 22 sq.) îi atribuie lui Xenocrate (fr. 20) ideea unei legături între 
doctrina trupului-temnitá, Dionysos şi Titani (V ppovpă... og Zevokpărns, 
Tuaviki] otv kai eig Atóvucov ANOKOPLPODTAL). 

74. PHILOLAOS, fr. 14: ...paptopéovtar 5E kai oi rañaroi 0goAÓyot te 
kai HOVTEIG, OG tÁ ttvag TINOPLAG à Wvyă t$ oot ovvéčevta kai 
kaOánep Ev oóuatı TOVTE téÜonto. 
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că sufletul e înmormîntat în trup ca urmare a pedepsirii anumitor 
păcate (tá ttvag TInopiâc) >. 

O astfel de doctrină a rupturii negative a unei stări primordiale 
implică in mod necesar dualismul“ (de exemplu, „căderea sufle- 
tului"" este una dintre formulările centrale ale dualismului plato- 
nician). 

Doctrina metensomatozei, cu variantele"? şi corelatiile ei dualiste”?, 
are un efect imediat asupra reprezentărilor Infernului. Într-adevăr, 
din punct de vedere logic Infernul ar putea fi considerat de acum 
înainte ca fiind inutil, de vreme ce acum existenţa páminteascá 
joacă acest rol%. Dar asta nu se întîmplă totdeauna: la Platon, 
Infernul subpámintesc continuă să-şi exercite rolul ca loc de 
pedepsire temporară sau permanentă a păcătoşilor şi a damnatilor?!. 


* 


x k 


Motivul Infernului ceresc nu există la Platon. El ar putea 
totuşi să derive din eshatologia cerească platonicianá, remaniatá 


75. BIANCHI, Prometeo, p. 66. Cf. IAMBL., Prot., VIII, 134: ...éri 
TIOPÍQ nó vtec..., 0t60voa tT|v Wwoxhv Tpopiav kai Civ jg Eni koAóost 
pu£yóAov twóv åuaptnuátov ; PROCL., Hymn., IV, vv. 10-12: qn 
Kpvepijc yevéOAng ¿tì KVuaoI nenToKviav yoyrv ook £0£Xoucav épr|v 
&ni 0npóv àAào0a1 now tig kpoógooa fiov óopoict ne6non. 

76. Cf. recenzia mea la BIANCHI, Prometeo, in Aevum, 1979. 

77. A cărei cauză rămîne imprecisă; Tim., 42 a: && ü&ykng ; Phaidros, 
248 c: TIG ovvtoyía. 

78. Cf. CUMONT, pp. 199 sqq., care distinge intre metensomatozá si 
palingeneză ; ultima „desemnează o suită de transmigratii despártite 
de intervale", ca la PLATON (Rep., 615; Phaidros, 249 e). Cf. 
BURKERT, pp. 133-135. 

79. Pentru a ne simplifica expunerea, să considerăm cá doctrina oğua-oua 
şi cea a „păcatului” sînt corolarii ale metensomatozei. 

80. Acesta ar putea fi cazul pentru Empedocle (cf. CUMONT, pp. 200-201 ; 
BURKERT, p. 134). 

81. BURKERT, p. 134. 
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de Xenocrate?, Crantor? sau de Heraclid din Pont8. Acesta 


din urmá, mult timp pus in umbrá de primii doi, a obtinut 
recent succesul pe care, în viaţă fiind, pare să-l fi urmărit 
zadarnic**. 

O intreagá epocá a fácut din stoicul perioadei de mijloc Poseidonios 
din Apameea (cca 130-46 a.C.) dacá nu autorul, atunci mácar 
propagatorul motivului Infernului ceresc?6. Fizica stoică nu se 
potriveşte, într-adevăr, cu ideea unei eshatologii subpámintene? : 
sufletul fiind un suflu de foc, el are o tendinţă naturală de a se 
ridica spre înălțimile cereşti. Filozoful ecletic Poseidonios, magistrul 
lui Cicero, ar fi combinat datele stoice cu „pitagorismul platonician 
din epoca sa” si cu „vechile credinţe astrale din Orient"**. Unele 
opinii ale lui F. Cumont au fost acceptate de K. Reinhardt??, altele 
au fost criticate”. Dar R. Jones” şi mai cu seamă P. Boyancé? 


82. R. HEINZE, Xenokrates, Leipzig, 1892 ; cf. BURKERT, p. 366, n. 86. 

83. P. BOYANCE, Etudes, p. 163, n. 2; REG, 1952, pp. 337 sqq. 

84. BIDEZ-CUMONT, vol. I, pp. 14 sqq. si 81 sqq. ; BIDEZ, Eós, 
pp. 43 sqq. ; CUMONT, Lux perpetua, p. 149. 

85. După publicarea fragmentelor de către FRITZ WEHRLI, Die Schule 
des Aristoteles, vol. VII: Herakleides Pontikos, Basel, 1953. 

86. Astfel W. BOUSSET, Die Himmelreise der Seele (ARW, 1901), 
reprod. anast., Darmstadt, 1971, p. 60; DIETERICH, Mithrasliturgie, 
pp. 196 sqq. şi mai ales CUMONT, After Life in Roman Paganism, 
New Haven, 1922, pp. 27-31, 98 si 158. Acesta a dat in oarecare 
másurá inapoi in Lux perpetua, pp. 157-162. 

87. SEXT. EMP., adv. math., |, 71 ; VI, 69; CIC., Tusc., I, 17, 40. 

88. CUMONT, Lux perpetua, p. 161. 

89. K. REINHARDT, Kosmos und Sympathie, München, 1926. 

90. Ibid., pp. 308-376, unde critică ideea cá Poseidonios ar fi fost 
intermediatorul dintre Platon si Cicero. 

91. R. JONES, Poseidonius and Solar Eschatology, in Class. Phil., 1932, 
27, pp. 113-131. 

92. P. BOYANCÉ, Etudes, pp. 78-104. 
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au dat lovitura de gratie speculatiilor privitoare la insuficient 
cunoscutul Poseidonios”. 

Ipoteza care prevaleazá astázi inlocuieste o legendá cu alta : 
renuntindu-se la candidatura lui Poseidonios, a fost poftit Heraclid 
să se aşeze pe acest „jilt periculos” unde nimeni n-a rezistat mult. 
Lui i se atribuie îndeosebi transformarea eshatologiei platoniciene, 
substituirea Infernului subpămîntesc cu un Infern ceresc. 

Heraclid, născut la Heraclea din Pont între 388 si 373 a.C., 
ar fi frecventat Academia in 364 sau mai de timpuriu. Dupá ce 
ratează, in 338, succesiunea lui Speusip, se întoarce acasă ca să-şi 
mediteze insuccesul” şi încearcă să se consoleze obţinînd măcar 
admiraţia concetăţenilor săi. În ambitiile-i megalomane, nu se va 
da înapoi de la nici o pungăşie, dar nu va izbuti să le învingă 
incredulitatea. Pe scurt, eforturile sale de a fi luat drept zeu, încă 
din timpul vieții” sau numai după moarte”, eşuează lamentabil. 

Un tratat heraclidean pierdut”, conținînd istoriile unor cataleptici 
celebri ca Hermotim din Clazomene, Epimenide din Creta, Aristeu 
din Proconnesos, Abaris şi Pitagora%, ar sta la baza concepţiei 
despre Infernul ceresc”. În acest dialog, Heraclid aduce în scenă 
un personaj fictiv numit Empedotim, al cărui nume derivă de la 
Empedocle şi Hermotim!%. 

Printre mărturiile privind doctrina heraclideană expusă de 
Empedotim, există trei care-l desemnează pe acesta (sau pe 
Heraclid însuşi) drept autor al motivului Infernului ceresc : 


93. Ceea ce a provocat autocritica lui CUMONT, Lux perpetua, p. 162, 
n. 4. 

94. Era încă în viaţă pe la 315: cf. BOLTON, p. 172. 

95. D.L., V, 91. 

96. D.L., V, 90. 

97. Párerile privind titlul dialogului respectiv variazá. Pentru Bolton, 
dacá l-am inteles bine, ar putea fi vorba chiar de Peri tou apnou. 

98. BOLTON, p. 156. 

99. Ibid., p. 152. 

100. Observatie deja fácutá de Rohde ; cf. BOLTON, p. 152. 


„DEMONIZAREA COSMOSULUI” ŞI DUALISMUL GNOSTIC 67 


1) Philopon, ap. Arist., Meteor., I, 8: Empedotim ar fi 
numit Calea Lactee ,cale a sufletelor ce strábate Hadesul din 
ceruri”! ; 

2) Olympiodor, in Plat. Phaed., 238, afirmă că, după 
Empedotim, impárátia lui Pluton (Hadesul) cuprinde tot ceea ce 
se aflá sub sfera Soarelui ; 

3) Numenius, ap. Procl., in Plat. Remp., II, 129, Kroll, îi 
atribuie lui Heraclid însuşi credinţa cá sufletele sălăşluiesc în 
Calea Lactee. 

Proclos mai istoriseste ^ o întîmplare atribuită lui Clearh din 
Soloi, despre moartea aparentá a unui anume Cleonim din Atena. 
Sufletul lui, eliberat de trup, se avîntă în spaţiile siderale, de unde 
contemplá pe Pámintul rămas jos „locuri de felurite forme şi culori 
şi rîuri pe care nici un muritor nu le poate vedea”. Acolo îl ajunge 
din urmă un alt cataleptic din Siracuza. Ei văd „sufletele care sînt 
judecate şi pedepsite şi purificate unul după altul, sub supravegherea 
Furiilor”. Se întorc apoi pe Pămînt şi se învoiesc să se caute şi să 
se recunoască în carne şi oase. 

J.D.P. Bolton crede a afla în acest pasaj o mărturie irefutabilá 
privind Infernul ceresc. De vreme ce Clearh e contemporanul lui 
Heraclid, el ar fi suferit influenţa concepţiilor acestuia’. Două 
elemente din istorisirea atribuită lui Clearh par a fi, la prima 
vedere, incompatibile cu Infernul subpămîntesc : rîurile „pe care 
nici un muritor nu le poate vedea” (dar care se află pe Pămînt!) 
şi mai cu seamă pedepsirea şi purificarea sufletelor. Considerate 
fiind totuşi în ansamblul eshatologiei platoniciene, aceste elemente 
nu adaugă nimic la imaginile din marile mituri expuse în Cartea 
a X-a a Republicii şi în Phaidon (107 c sqq.). Judecata sufletelor 


102 


101. tò yóXa tæv tòv Anv 1óv Ev obpavà ðtanopevouévov. 

102. PROCL., in Plat. Remp., II, 113, Kroll. 

103. BOLTON, p. 151. Cf. si BURKERT, p. 367, care analizeazá fr. 
93-94 (Wehrli) din Heraclid. 
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la care asistă Er are loc într-o zonă situată între „gurile cerului” 
şi „gurile Pămîntului”, în timp ce reîntruparea lor se petrece pe 
Pajiştea de Mijloc (al universului, după Zeller ; este poate chiar 
suprafaţa Pămîntului care, faţă de adinciturile locuite de speța 
muritorilor, joacă rolul unei zone cereşti). La tragerea la sorţi 
privind soarta lor pe Pămînt, unele suflete sînt „pedepsite”, în 
sensul că aleg prost. De asemenea, după tragerea la sorţi, sufletele 
sînt „purificate” prin arşiţe îngrozitoare şi geruri înspăimîntătoare, 
pînă ce ajung pe cîmpia pustie a Lethei. Trebuie amintit şi că Er 
nu poate vedea abisul Tartarului, iar fluviile infernale se varsă pe 
Pămînt. Astfel, istorisirea atribuită lui Clearh nu pare să introducă 
nimic nou faţă de Platon: descrierea Pămîntului văzut de sus, ei 
tic ăvoBev, nu e decît o copie a pasajului din Phaidon, 110 b. 

La Plutarh, Infernul pare a fi ceresc (ambiguitatea localizării 
istorisirilor sale este bine cunoscută), dar trebuie presupus că nici 
el n-a renunţat cu totul la Infernul subpámintesc. Thespesios-Aridaios 
din Soloi!% şi Timarh din Cheroneea'? „witnessed the fate of the 
dead in the «Hades in the air»”!%. Si totuşi un glas misterios il 
instruieste pe tinárul cataleptic (in de genio Socr.) cu privire la 
soarta ráufácátorilor pedepsiti in Tartarul pe care, potrivit fopos-ului 
platonician din Republica, vizionarul nu-l poate vedea direct. 
Chiar dacă Plutarh a operat, în general, un transfer către înalt al 
schemei infernale platoniciene!Y, nu e nici un motiv să presupunem 
că Tartarul nu este aici abisul subpámintesc traditional. 

În concluzie, este foarte posibil ca Empedotim, personajul lui 
Heraclid, să fi fost purtătorul de cuvînt al teoriei Hadesului ceresc. 
Dar este cu totul improbabil ca şi Clearh să fi împărtăşit concepţiile 
colegului său. În fine, conformarea la modelele platoniciene rămîne 


104. PLUT., de sera num. vind., 567. 

105. PLUT., de genio Socr., 21 sqq. (589 f sqq.). 

106. BOLTON, p. 149. 

107. De exemplu, Styxul este plasat in zona sublunará (de genio, 591 c ; 
cf. BRENK, p. 140). 
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foarte puternică în textele lui Cicero!%, Seneca"? si în tratatul 
pseudo-aristotelic de mundo!, citate de Bolton. Astfel, influenţa lui 
Heraclid asupra transformării concepţiilor religioase din vremea sa 
şi din veacurile ce vor veni rămîne imprecisă, dar în orice caz 
destul de mediocră. 


3. După această scurtă prezentare a stadiului chestiunii la ora 
actuală, ne mai rămîne să infátisám cîteva documente privind 
eshatologia şi Infernul cereşti începînd cu epoca romană şi să 
urmărim treptata „demonizare” a cosmosului pînă la sistemele 
gnostice. 

Eshatologia cerească se substituie în general eshatologiei htonice. 
Dar, exact ca la Platon, nu e exclusivă: Infernul subpámintesc va 
continua să joace un rol important alături de Infernul ceresc. 

Divinităţile telurice din misterii devin cereşti. Persefona nu e singura 
care suferă această metamorfoză! ; aceeaşi soartă o aşteaptă si pe Cibela!?, 


108. S. Scip. (de rep., VI); Tusc. Disp., I, 44 sq. 

109. Dial., VI, 25. 

110. De mundo, 391 a (secolul I p.C.). 

111. PLUT., de facie, 27, 2 (942 e): Persefona este regină lunară : 1] 6'&v 
o£Ar|vn kai t&v nepi oeàńvnv. Urmează jocul de cuvinte cu Pepoepovn 
asociat cu pospopoc si cu dubla semnificaţie a cuvîntului xópn. 

112. H. GRAILLOT, Le culte de Cybele mere des Dieux à Rome et dans 
l'Empire romain, Paris, 1912, pp. 207-208: „Divinitatea htoniană 
domnea odinioară peste cei morţi, fiindcă-i primea, la propriu, în 
sînul ei. Dar la contactul cu orfismul, cu mazdeismul, cu iudaismul, 
concepţia frigiană despre lumea de dincolo a fost depăşită. Influenţa 
directă a speculațiilor astrologice a determinat o nouă concepţie 
asupra sufletului şi a scopurilor lui ultime. Sufletul este de esenţă 
aeriană şi divină. «Trupul meu e cenuşă», citim pe mormîntul unui 
zelator al lui Attis, «dar sufletul mi-a fost dus de aerul sacru» (CIL, 
III, 6384 : corpus habent cineres, animam sacer abstulit aér). Acest 
suflet, care názuieste la spatiile din inalt, se avintá cátre regiunile 
superioare de unde pogorise. Se grábeste sá-i infátiseze Mamei 
oricárei vieti recolta de virtuti (JUL., Or., V, 169) pe care a cules-o 
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în vreme ce Attis devine o divinitate solară". Dar Hadesul sub- 
pămîntesc mai există încă în secolul al VI-lea, cînd Damascius 
visează cá e transformat în Attis in máruntaiele Pămîntului". În 
pasajul foarte comentat din Apuleius? despre iniţierea lui Lucius 
în misteriile lui Isis, se pare că „mistul pogoară în Hades ca să 
se urce din nou la cer după ce se va fi purificat trecînd prin 
elemente” S. Osiris şi Sarapis, divinităţi ale misteriilor htoniene!”, 
se transformă în zei cereşti"$. În unele cazuri, preschimbarea 
zeilor misterici în zei uranieni sau hiperuranieni se datorează unei 
influenţe iudaice!?. 

Tradiţia Infernului subpámintesc, cu clişeele sale literare, 


este lipsită de credibilitate, de unde abundența interpretărilor 


pe tărîmul acesta şi care o bucură pe divinitate. Dincolo de porţile 
cerului, in sălaşurile empireului, Marea Mumă il intimpiná ca pe 
un copil ce se întoarce dintr-o călătorie îndepărtată.” 

113. ARNOB., V, 42; MACROB., Sat., I, 21, 9; MART. CAP, II, 
192 ; JUL., Or., V, 168; PROCL., Hymn. Sol., 25. Cf. CUMONT, 
p. 264. 

114. Cf. D.M. COSI, Salvatore e salvezza nei misteri di Attis, in Aevum, 
1976, 50, 1-2, p. 67. 

115. APUL., Met., XI, 21. 

116. CUMONT, p. 265. 

117. Ibid., p. 167. 

118. Sarapis este un mare zeu cosmic (Zedc Xóápozug “Hos kooutokpátop), 
în timp ce Osiris se transformă în divinitate hipercosmicá la PLUT., 
de Is. Os., 78 (383 a): zeul „sălăşluieşte foarte departe de pămînt 
şi nu e întinat de nici un contact cu ceea ce e supus degradării si 
morţii” (CUMONT, p. 267). Men cel Mare, zeu lunar din Anatolia, 
este adorat ca fiind ceresc si totodată subpámintesc, Oùpáviog si 
KoroyO6woc (ibid., p. 215). 

119. Asa se intimplá cu Sabazios, zeu htonian frigian, care devine 
Hypsistos (NESTLE, cap. III, 4; evreii se asezaserá la Apameea 
prin 270 a.C.). Íntrebat despre natura lui Hypsistos, oracolul lui 
Apollo din Claros răspunde: ,Gindeste-te cá cel mai mare dintre 
toti zeii este Iao: iarna se numeşte Hades, la începutul primăverii 
Zeus, Helios vara şi bunul Iao toamna” (MACROB., Sat., I, 18, 20). 
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alegorice!%. Virgiliu, care „păstrează decorul conventional, geo- 


grafia imuabilă a împărăției umbrelor” 1”, distruge totuşi validitatea 
acestor reprezentări. El vorbeşte de „purificarea, înălţarea, trans- 
migraţia sufletelor”!*?. Infernul e localizat în atmosferă, iar sufletul 
este purificat cînd străbate zonele de aer, de apă pluvială şi de 
foc!?%. Nu există concordanţă de păreri referitor la locul Infernului 
aerian: după unii autori, e vorba de partea cea mai de jos a 
atmosferei, bîntuită de demonii răi", după alţii — de toată zona 
sublunară'?5. Îngreunat de povara păcatelor, sufletul ceresc recade 
pradă vînturilor!?*. Rolul Lunii în aceste complexuri eshatologice 
devine unul fundamental. Acolo se produce sciziunea dintre rațiune 
(vodg) şi sufletul (yvyń) care se dizolvă lent în împărăţia Persefonei!”. 
Styxul, care mărgineşte această împărăție, se întinde de la sfera 
lunară pînă la Pămînt sau pînă în adincul Tartarului'?. În trecerea 
ei, Luna absoarbe sufletele purificate si le respinge pe cele care 


120. CUMONT, pp. 204-205. Cele patru fluvii infernale devin patru 
vicii ale sufletului (mînie, remuscare, tristeţe, ură: PHIL., Quaest. 
in Gen., IV, 234; SERV., ad Aen., VI, 295, 134, 439), Furiile sînt 
şi ele nişte vicii chinuitoare (CIC., pro R. Am., 24, 67; de leg., 
I, 14, 40; Parad., II, 18), remuscári ce tortureazá constiinta celui 
rău (LUCR., III, 1014 sq. ; JUV., XIII, 191 sqq.), în timp ce marii 
vinovaţi din Nekyia homericá devin ambitiosul (Sisif; LUCR., III, 
978 sqq. ; MACROB., in S. Scip., I, 10, 7 sq.), pácátosul plin de 
remuscári sau indrágostitul gelos (Tityos), cel ce se teme de viitor 
(Tantal), ghinionistul (Ixion) etc. (LUCR. , III, 1003 sqq.). 

121. CUMONT, p. 212. 

122. Ibid., p. 213. 

123. Aen., VI, 740 sqq.: Aliae panduntur inanes etc. 

124. CIC., Tusc., I, 42; CORNUTUS., 59; AUG., CD, XIV, 3. 

125. MACROB., in S. Scip., I, 11, 6: Inter lunam terrasque locum mortis 
et inferiorum vocari. 

126. PORPH. ap. STOB., Ecl., I, 49, 60. 

127. PLUT., de fac., 941 sqq. ; cf. supra, n. 111. 

128. PLUT., de genio, 591 c ; se pare că Infernul subpămîntesc, rezervat 
marilor pácátosi, subzistá incá la Plutarh, cel putin in acest tratat. 
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încă nu merită să acceadă la existenţa cerească!?. „Ca plásmuitoare 
şi primitoare a sufletelor, ca regiune a celei de-a doua morţi care, 
mai devreme sau mai tîrziu, duce psihia la tihna existenţei ele- 
mentare, în sfîrşit, ca loc al judecării binelui şi răului, (Luna) 
are, într-adevăr, o mare influenţă asupra vieţii omeneşti, care vede 
în ea epifania celor mai înalte speranţe ale sale, scopul nostalgiilor 
ei celor mai tainice”!%. 

Alte teorii, pe care F. Cumont le consideră ,aberante"?!, dar 
care vor căpăta o importanţă enormă începînd din secolul I p.C.!??, 
„situau sălaşul celor drepţi abia după sfera stelelor fixe şi extindeau 
pînă acolo probele de purificare a sufletelor, fie că acestea ar fi 
fost arse de văpăile Soarelui şi spălate de apele Lunii!%, fie că ar 
fi trebuit să treacă prin cercurile planetare, între care erau reparti- 
zate cele patru elemente” ?*. 

Fără să insistăm prea mult asupra acestor ultime reprezentări, 
la care va trebui să revenim, să încercăm să schitám un tablou 
sumar al situării Infernului în literatura apocaliptică iudaică şi 
iudeo-creştină. Textele oscilează în general între credinţa într-un 
Infern subpámintesc şi credinţa în Infernul ceresc. 

După Enohul etiopian (secolul al II-lea a.C.), morţii îşi au 
sălaşul pe Pămînt, în lumea inferioară şi în Infern, iar printre ei 
se află şi „cei Drepti si Sfinţii”!%5. La Judecata de Apoi, spune 


129. Ibid. ; cf. n. 107 supra. 

130. J.J. BACHOFEN, Die Unsterblichkeitslehre der orphischen Theologie, 
in Gesammelte Werke, Basel-Stuttgart, 1958, vol. VIL, p. 34. 

131. CUMONT, p. 212. 

132. După F. CUMONT, ibid., „ele au rămas fără influenţă extinsă 
asupra credințelor eshatologice”. 

133. JAM. ap. LYD., mens., IV, 148; PHILOPON., in Meteor., 117; 
LACTANT. PLACID., Theb., VI, 860. 

134. MACROB., in S. Scip., I, 2, 8 sqq. ; PROCL., in Tim., II, 48, 15, 
Diehl (cf. CUMONT, ibid.). 

135. 1 Hen., 39,4 ; 62,8. Trad. in R.H. CHARLES (ed.), The Apocrypha 
and Pseudepigrapha of the Old Testament (1914), reprod. anast., 
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un alt apocrif, Satana va fi învins, păgînii vor fi pedepsiţi, iar 
idolii vor fi distruşi. Israel se va ridica la luptă, va învinge vulturul 
roman şi Dumnezeu îl va primi în ceruri, în timp ce duşmanii săi 
vor rămîne în Infern"6. Ca la Philon!*, Infernul este situat aici 
pe Pămînt. Este locul unde vor trái páginii, în vreme ce Israel îşi 
va continua existenţa eshatologicá „în eterul sfint". 

Tot în / Hen., patriarhul vizionar, călăuzit de arhanghelul Uriel 
care, într-una din listele angelologice ale apocrifului?5, se ocupă 
de lumea oamenilor si de Tartar, pe cînd în altă parte"? el are 
tocmai funcţia de a veghea asupra celor şapte stele care au păcătuit 
şi asupra ,temnitei îngerilor, unde vor fi închişi pentru tot- 
deauna"'?, ajunge la un „pustiu oribil” si vede „şapte stele ca 
nişte munţi aprinşi”. Uriel îi explică faptul că e vorba de şapte 
stele care n-au ascultat de poruncile divine şi n-au apărut la 
momentele dinainte fixate. Ele vor trebui să-şi ispăşească vina 
timp de zece mii de ani!“. Unul dintre capitolele privitoare la 
Judecata de Apoi pomeneşte de şapte munţi de metal ce vor apărea 


vol. II, Oxford, 1964, pp. 163-281. După J.T. MILIK, 7 Hen., 6, 
36 datează din secolul al III-lea a.C. 

136. Apoc. Mos., 10, 9 sq. 

137. PHIL., Vita Mos., I, 217. 

138. Prima listá: Uriel, Raphael, Raguel, Michael, Saraqáél, Remiel 
(20, 11) ; cap. 40, 9-10, vorbeste numai de patru arhangheli (Michael, 
Raphael, Gabriel, Phanuel). 

139. 1 Hen., 21, 7-10. 

140. 7 Hen., 21, 10. 

141. 1 Hen., 18, 12-16. Stelele pedepsite (Gotépac 100 ovpavod 6e6eutvovg 
kai EPpiunEvovc-koi &v zvopi katouévovc) tin probabil de un model 
babilonian (cele „şapte stele rele”, pesemne cele din Pleiade: 
BOLL-BEZOLD-GUNDEL, pp. 18-19). După A. DIETERICH 
(Nekyia. Beiträge zur Erklärung der neuentdeckten Petrusapokalypse, 
Leipzig, 1893, pp. 219-220, n. 3), originea lor ar fi greacă (PLUT., 
de exil., 11 ; de Is. Os., 48; HIPPOL., VI, 26). 
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in fata lui Mesia şi „se vor topi dinaintea lui precum ceara încălzită 
la foc”, năruindu-se neputincioşi!?. 

După Enohul slav (secolul I p.C.), există un Infern 
subpámíntesc!?, un Infern la nord de cel de-al treilea cer şi alte 
două locuri de pedeapsă, unul în al doilea cer, unde îngerii căzuţi 
aşteaptă Judecata de Apoi'^, iar celălalt in al cincilea cer!^. 
Infernul din al treilea cer este complet lipsit de lumină ; chiar şi 
flăcările focului infernal sînt întunecate. Păcătoşii sint chinuiti 
printr-o succesiune de foc şi gheaţă, iar îngerii îi străpung cu 
armele lor. 

În Apocalipsa lui Petru (secolul al II-lea) descoperită la 
Akhmim, anterior cunoscută numai prin aluziile autorilor 
ecleziastici!%, apostolul-vizionar e dus într-un loc îndepărtat de 

: 147 


deasupra lumii ^', unde contemplă plăcerile din Paradis. Infernul 


e situat probabil undeva în ceruri!“%, ca în Apocalipsa greacă a 


lui Baruh (secolul al II-lea)!*. 


142. 1 Hen., 52, 2. 

143. 2 Hen., 40, 12 (trad. în CHARLES, vol. II, pp. 425-469). 

144. 2 Hen., 10, 1-5; 7, 1-3. 

145. Ibid., 29, 4. 

146. CLEM. AL., Ecl. proph., 41, 48 şi 49; METHOD., Sympos., II, 
6; MACARIUS MAGN., IV, 6-7 si 16. 

147. Ap. Petri, 15, in DIETERICH, Nekyia, pp. 4, 30 sq.: uéyiotov 
yGpov EKTOG TOVTOV tob kóopov. 

148. Ap. Petri, 21 sqq., in DIETERICH, pp. 4, 43-46 sqq. Păcătoşii sint 
puşi la cazne de către îngeri (oi koAóQovteg GyyeXoU, biciuti de 
spirite rele (naotiCóuevor nó nvevuátov zovnpóv), etc. Cap. 21-35 
ale apocrifului se ocupă cu descrierea categoriilor de păcătoşi şi a 
pedepselor lor. 

149. Gr. Bar., 3-9, ap. H. BIETENHARD, Die himmlische Welt im 
Urchristentun und Spătjudentum, Tübingen, 1951, p. 208. Infernul 
ar fi un şarpe uriaş din al treilea cer (4, 4) sau cel puţin pîntecul 
şarpelui (4, 6). 
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Într-un Midrash'^?, Gehinnom e unul din primele lucruri create 
de Dumnezeu, odată cu Tora, Tronul, Gan “Eden (Grădina 
Paradisului), penitenta, sanctuarul de sus şi numele lui Mesia. 
Paradisul stă la dreapta Domnului, Infernul la stînga. 

Există reprezentări tîrzii mult mai complexe. În Midrash Konen, 
„universul întreg este alcătuit din şapte sfere concentrice. Fiecare 
din ele este formată, la partea de sus, dintr-o emisferă cerească, 
iar la partea de jos dintr-o emisferă pămîntească”!*!. În această 
redactare, este uitat cerul Wilon'??, căruia ar fi trebuit să-i cores- 
pundă pămîntul Cheled. Cerului Ragi'a îi corespunde pămîntul 
Thabel, cerului Shechaqim pămîntul Arqa, cerului Zebul pămîntul 
Yabasha, cerului Ma'on pămîntul Charaba, cerului Makon pămîntul 
Adama, cerului “Araboth, legat de braţul drept al Domnului 
atotputernic, pămîntul inferior înconjurat de „marea cea mare”, 
în care sălăşluieşte monstrul Leviathan. Fiecare pămînt este alcătuit 
din şapte părţi. Gehinnom, care se află în pămîntul Arqa, are şi 
el şapte compartimente: Sheol, Thahthith, Abaddon'?, groapa 
distrugerii sau a deşeurilor, mocirla, poarta morţii, poarta umbrei 
morţii. Îngerii distrugători îi judecă acolo pe nelegiuiti. Fiecare 
compartiment are dimensiunile unei călătorii pe jos de o durată 
de cinci sute de ani în lungime, lăţime si înălțime!**. Pentru H. 
Bietenhard, cosmologia subiacentă acestei reprezentări este de 
origine babiloniană!55, dar ea aminteşte si de teoria greacă a celor 


150. MIDR., in Ps. 90. 

151. BIETENHARD, p. 39. 

152. Lista cerurilor, după RESH LAQISH (bChag., 12 a), este urmá- 
toarea: Wilon (din lat. velum), Raqi'a („firmament”), Shehaqim 
(de la shahaq, „a toca" ; în al treilea cer se află morile cereşti care 
macină mana), Zebul (,sálas"), Ma'on (de la “în, „a locui"), 
Makon (de la kun, „a sustine"). Discuţie în BIETENHARD, pp. 8-9. 
Cf. şi 3 Hen., 17, 3. 

153. Despre Abaddon, cf. KROLL, pp. 35-39 si 77. 

154. BIETENHARD, pp. 37-41. 

155. Ibid., p. 37. 
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două emisfereP6, ca si de hypogeion sau culminatia inferioară a 
Soarelui ^". Acolo este plasat Tartarul'5, iar zeii înşişi sînt rinduiti 
în perechi, astfel încît fiecărui zeu superior îi corespunde un zeu 
inferior?. Aceste speculaţii sint de dată veche, ca şi calculul 
distanțelor de la Pămînt la cer şi respectiv la Tartar, calcul de care 
se arăta deja interesat Hesiod!%. Dar înmulţirea cu şapte indică 
probabil o origine babiloniană!“. 

Prin aceste date, un anumit număr de idei distincte privind 
localizarea Infernului ies la iveală: Infernul plasat undeva în 
ceruri, purgatoriul atmosferic, Infernul sublunar, in fine acea 
teorie a demonizárii sferelor astrale ce va deveni dominantá dupá 
secolul I p.C. 

În legătură mai mult sau mai puţin directă cu purgatoriul 
atmosferic şi existenţa demonilor aerieni, cîteva texte apocaliptice 
vorbesc despre demonizarea cerului. Levi contemplă în primul 
cer, care este întunecat, toate acţiunile culpabile ale oamenilor!9, 
în timp ce viziunea lui Pavel are un caracter mai complex: „Am 
privit firmamentul şi am văzut puterea. Erau acolo uitarea ce 
înşeală şi atrage inimile oamenilor, spiritul defăimării, spiritul 
fornicatiei, spiritul furiei, spiritul insolentei. Tot acolo erau şi 
prinții răului... M-am uitat şi i-am văzut pe îngerii necrutátori, 
cu chipuri pline de mînie şi dinţi ce le ieşeau din gură. Ochii le 
străluceau ca luceafărul la Orient. Din pletele şi din gurile lor 


156. PS.-PLAT., Axioch., 371 (secolul I a.C.). 

157. ARIST., de caelo, B, 2 (285 a 10). 

158. CUMONT, p. 193. 

159. LACT. PLACID., Theb., IV, 527. 

160. Theog., 720 sqq. : „O nicovalá de bronz ar cădea din cer vreme de 
nouá zile si nouá nopti inainte de a atinge, in cea de-a zecea zi, 
Pámintul, aşijderea... de pe Pămînt vreme de nouă zile şi nouă nopţi 
înainte de a atinge... Tartarul.” 

161. Cf. BIETENHARD, pp. 15-16. 

162. Test. Levi, 3, 1. 
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ieşeau scîntei de foc"!£. E vorba de îngerii „care nu au crezut în 
milosîrdia Domnului şi n-au nădăjduit întru el", păziţi de îngerii 
splendizi ai Dreptátii'^^. Sufletul celui Drept este ajutat în înălţarea 
lui de către aceştia, de către îngerul său păzitor şi de către spirit. 
Puterile răului îi ies înainte, dar îl lasă să treacă, fiindcă nu găsesc 
în el nimic consubstantial lor, nimic care să le aparţină. Cel Drept 
ajunge după aceea dinaintea lui Dumnezeu, iar Mihail îl duce în 
Paradis. Sufletul nelegiuitului suferă o soartă diferită!% ; interceptat 
fiind de către „putere” şi de către forţele erorii, uitării, cirtirii ce 
cooperează cu aceasta, el sucombă din pricina asemănării cu ei 
înşişi pe care reprezentanţii răului o află în el, din pricina con- 
substanţialităţii lui cu aceştia. Dumnezeu i-l încredinţează, în 
sfîrşit, îngerului „Tartaruc, şef administrator la cazne, ca să-l 
alunge în tenebrele externe şi să stea acolo, unde sînt plînsete şi 
scrisnete din dinţi, pînă în ziua Judecăţii de Apoi"!96. 


163. Apoc. Pauli, 11, ap. L. MORALDI, Apocrifi del Nuovo Testamento, 
Torino, 1971, vol. II, pp. 1855 sqq. 

164. Apoc. Pauli, 12. 

165. Ibid., 15 sq. 

166. Ibid., 17 sq. ,, Tenebrele externe" sînt aici, după toate probabilitățile, 
Infernul situat dincolo de Oceanul care înconjoară Pămîntul (ibid. , 
31 sq.). Sînt pomenite si în scrierile gnostice (Pistis Sophia), unde 
această zonă este împărţită în douăsprezece „compartimente de 
pedepsire” (koX oet Topueiar), păzite de arhonti cu forme fantastice 
şi nume bizare. De acolo se poate ieşi prin mijlocirea unui Drept 
care trebuie să celebreze cel mai mare mister al Inefabilului pentru 
sufletul temporar damnat. Înălţat pînă la Fecioara psihostatică de 
lumină şi însemnat cu pecetea ei, sufletul se va putea întoarce în 
ciclul metensomatic, dobîndind astfel o nouă posibilitate de a se 
izbăvi. Termenul grecesc pentru metensomatozá este aici metangismos 
(pp. 160, 3 şi 161, 33, SCHMIDT), care revine în maniheism, alături 
de sir. fashpikă şi de lat. revolutio (cf. H.-CH. PUECH, Le manichéisme. 
Son fondateur, sa doctrine, Paris, 1949, p. 179, n. 360). 
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Ocolind discuţia despre demonii (îngerii) necrutátori care chinuiesc 
sufletele păcătoşilor!S7, ne vom concentra atenţia asupra prezenţei 
lor în cer. Într-o categorie de texte, sufletele sînt purificate dincoace 
de cer. Cerul nu e contaminat de prezenţa sufletelor pedepsite şi 
a călăilor lor. O altă categorie este alcătuită de textele care situează 
Infernul într-o zonă cerească izolată faţă de restul, astfel că prestigiul 
cerului rămîne neştirbit. Dimpotrivă, în ultimele texte citate iese la 
iveală ideea (tipic iudaică) a unei lupte permanente între îngerii cereşti 
(cf. infra, 8 4). Această progresie a Infernului n-ar avea cum să fie 
din nou atribuită influenţei speculațiilor lui Heraclid, ale cărui bizarerii 
şi le mai aminteau doar cîţiva eruditi. Noua concepţie despre lume 
ce se iveste în secolul I era dictată de o uriaşă tulburare ideologică din 
interiorul Imperiului Roman, tulburare ale cărei cauze trebuie căutate 
în Palestina. Ipoteza originii iraniene a „demonizării cosmosului” 
(susţinută de religiongeschichtliche Schule, de F. Cumont si chiar 
de unii savanti mai degrabá favorabili teoriei originii iudaice a 
gnosticismului, ca R.M. Grant) ni se pare mult depăşită. 

Istorisirile unor ináltári la cer, foarte frecvente in epoca noastră, 
se inspiră din catabazele arhaice : înălţarea nu este decît o pogorire 
inversă!S8. Nu Iranul a fost leagănul ideii de înălţare, aşa cum 
religionsgeschichtliche Schule, începînd de la W. Anz, a sustinut&. 
Schema cosmologică cu trei ceruri nu este nici ea tipic iraniană! : 
o întîlnim, printre altele, chiar in Babilon'", unde catabazele 
zeilor si eroilor nu exclud înălţarea la cer!?. În secolul I p.C., 


167. Cf. DIETERICH, Nekyia, pp. 46-62 si 162-213. 

168. DIETERICH, Mithraslit., pp. 196 sqq. 

169. W. ANZ, Zur Frage nach dem Ursprung des Gnostizismus. Ein 
religionsgeschichtliches Versuch, Leipzig, 1897, TU, XV, 4, pp. 84-88. 

170. W. BOUSSET, Himmelsreise, pp. 38-58, indeosebi 45 si 57-58. 

171. După A. Jeremias, cerul babilonian poate avea între 3 si 10 sfere, 
exceptind 6; cf. BIETENHARD, p. 14. 

172. Despre călătoriile cereşti ale unor Etana si Adapa, cf. PM.J. 
LAGRANGE, Etudes sur les religions sémitiques, Paris, 19052, 
pp. 390-393. 
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deplasarea Hadesului în atmosferă, în zona sublunară sau în cer, 
face cu neputinţă pogorîrea in măruntaiele Pămîntului. În unele 
cazuri, schemele catabazelor se păstrează, însă acum e vorba de 
pogorîrea pe Pămînt a unui salvator salvandus! ? de origine uraniană 
şi de al său anodos la cer. Orice psihanodie singulară va urma 
modelul acestui act soteriologic, sufletul va fi izbăvit prin cunoaş- 
terea „căii” ce i-a fost dezvăluită de către salvator""^. Conţinutul 
practic sau existenţial al gnozei aici se află!75. 

Sistemul lumii începînd cu secolul I este dictat „de o concepţie 
unitară privind reprezentările lumii inferioare”, care cuprinde 
acum „întreaga regiune de sub stele”, ca „lăcaş al răului”, al 
„arhonţilor” rái'"6. Înălţarea lui salvator salvandus sau a gnosticului 
prin sferele demonizate „este o pogorire inversă, cu atit mai mult 
cu cit, in aceastá imagine a lumii, impárátia mortilor trebuie si 
ea căutată, în general, in sferele astrale”!77. 

Un text al lui Firmicus Maternus? ni-l înfăţişează pe Hristos 
care pogoará incognito pe Pămînt, unde domneşte răul, „ut humanum 
genus a Mortis laqueis liberaret, vere omnia ista sustinuit, ut 


173. Cf. C. COLPE, Die religionsgeschichtliche Schule (FRLANT 78), 
Göttingen, 1961. 

174. Cf. H. JONAS, Gnosis und spătantiker Geist, Göttingen, 1954, 
vol. II, 1, p. 17. 

175. Idem, Philosophical Essays : From Ancient Creed to Technological 
Man, Englewood Cliffs NJ, 1974, pp. 264 sqq. 

176. J. KROLL, pp. 58-59. Dacá credintele babiloniene au jucat un rol 
in sinteza astronomicá greacá din secolul al V-lea, ele au rámas 
acum prea mult inapoi ca sá se poatá sustine cá ,inferiorizarea" 
lumii provine „din credinţele babiloniene iranizate". Despre „iranizare”, 
cf. critica adusă religionsgeschichtliche Schule de către C. COLPE 
(n. 173, supra), H.-M. SCHENKE (Der Gott „Mensch” in der 
Gnosis, Góttingen, 1962) si G. QUISPEL (acum in Gnostic Studies, 
Istanbul, 1974-1975, 2 vol.). 

177. KROLL, ibid. 

178. FIRM. MAT., err., 24. 


80 ITER IN SILVIS 


captivitatis durae iugum tolleret... clusit ianuas sedis infernae et 
durae legis necessitatem calcata Morte prostravit... fregit claustra 
perpetua, et ferreae fores Christo iubente conlapsae sunt, ecce 
terra contremuit et fundamentum suorum stabilitate concusso 
praesentis Christi numen agnovit” !™?. După ce învinge Moartea, 
Hristos se înalţă la cer: ,Cognoscitur statim a custodibus caeli 
Filius Dei”. El strigă: „Tollite portas qui praeestis illis et extollite 
vos, portae aeternae, et introibit rex gloriae" 9. 

Desi anterior din punct de vedere cronologic, apocriful iudeo- 
-creştin Ascensio Isaiae (secolul I)!*' este mai apropiat de textele 
cu adevárat si propriu-zis gnostice decit pasajul din Firmicus. 
Înălţarea profetului ar fi avut loc în cel de-al douăzecilea an al 
domniei lui Ezechias, cu concursul unui înger călăuzitor (6, 1 
Sqq.). Cele şapte ceruri sînt lumi pure de lumină, în care chiar 
existenţa umbrelor este necunoscută. Primul, sau firmamentul, 
este teatrul luptei pe care legiunile demonice ale lui Sammael o 
duc între ele de la Creaţie pînă la Parusie (7, 9; 10, 29-31). „Şi aşa 
cum e sus, la fel şi pe pămînt; căci ceea ce se află aici pe pămînt 
este imaginea a ceea ce se întîmplă pe firmament” (7, 11 sq.). În 
fiecare dintre primele cinci ceruri se află cîte un înger aşezat pe 
un tron, cu cete de îngeri la dreapta şi la stînga lui (9, 4). Îngerii 


179. J. KROLL, p. 64, consideră că episodul luptei de trei zile cu moartea 
este de origine folclorică. 

180. Ps. 23 (24), 7-10: &pare nvioc oi &pyovrec Vuâv koi &xópOnte 
1Xat aióviot kai siosàeúostat ó Bacubg tfjg 56Enc. J. KROLL, 
p. 67, observă: „So kónnen wir denn auch einmal sehen, dass das 
ăpare nvioc auf die extatische &voóoc des Gnostikers bezogen 
worden ist”, ceea ce este o simplă petitie de principiu. În orice caz, 
motivul porţilor, vameşilor, paşapoartelor, parolelor etc. este foarte 
răspîndit în gnosticism şi în afara gnosticismului (cf. CUMONT, 
pp. 299-300). 

181. E. HENNEKE, W. SCHNEEMELCHER (eds.), Neutestamentliche 
Apocryphen, Tübingen, 1964, vol. IL, pp. 454 sq. (Fleming-Dneusing) ; 
MORALDI, vol. II, p. 1797, n. 5; BIETENHARD, pp. 215-219. 
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din partea stîngă sint inferiori îngerilor din partea dreaptă. În cel 
de-al şaselea cer, îngerii alcătuiesc doar un singur cor (8, 7-16). 
În cel de-al şaptelea cer se află tronul lui Dumnezeu şi tronul 
pregătit pentru Isaia (7, 21 sqq.). Acest ultim etaj este populat de 
nenumărați îngeri si de cei Drepti, începînd cu Adam (9, 8). Sînt 
aici tronuri şi coroane care aşteaptă patimile şi înălţarea lui Isus 
Hristos spre a le fi conferite (9, 12). O privire a lui Dumnezeu 
îl preschimbă pe Isaia în înger!?. Isaia, în tradiţia „scriitorului 
ceresc” (ca Enoh si Baruh)!9^, este invitat să citească în cărţile 
destinului lumii evenimentele viitoare (9, 19-23). 

Ca încoronare a experienţei sale vizionare, Isaia vede înălţarea 
viitoare a lui Isus la al şaptelea cer, după împlinirea operei de 
mântuire (9, 14-18; 10, 7-11, 40). El aude glasul Tatălui care-şi 
trimite Fiul „pînă la îngerii din împărăţia morţilor”, dar îi interzice 
să se ducă în Infern (10, 8). Morţii ocupă în consecinţă două locuri 
distincte : cei Drepti ultimul cer, nelegiuiţii Infernul subpámintesc. 
„Împărăţia morţilor” nu e altceva decît lumea aceasta, Pámintul. 
E vorba, am văzut, de un topos platonician ce se regăseşte şi la 
Cicero, Seneca, Philon (n. 13 a.C.) etc. 


182. Asc. Is., 9, 30. Cf. 1 Hen., 71, 11. Despre transformarea lui Enoh 
in ingerul Metatron, cf. TARG. PS.-JONATHAN, in Gen., 5, 24 
şi îndeosebi 3 Hen., 4, 6 (ed. Odeberg, 1928). 

183. Despre tradiţia „scriitorului ceresc”, cf. n. 182 supra si Jub., 4, 
23; 2 Hen., 22 sqq. ; Test. Abrah., 10, 8-11, 3, unde e vorba tot 
de Enoh. Metatron ca scriitor ceresc apare in bChag., 15 a. Dupá 
Odeberg, Bousset si Gressman, numele lui derivă de la metator, 
„scriitor”. BIETENHARD, p. 149, preferă etimologia ueră (16v) 
0póvov, în timp ce G. SCHOLEM observă că, în acest caz, ^ din 
transcrierea ebraică (p'rwwh) ar fi de prisos. El preferă ipoteza unui 
„nume secret” compus după regulile repetitiei, cu terminația -ron care, 
împreună cu -on, este foarte frecventă în acest caz (cf. Adiroron etc.) 
(Die jüdische Mystik in ihren Hauptstrómungen, Zürich, 1957, 
cap. II, 7; Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism, and Talmudic 
Tradition, New York, 1960, p. 22). 
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Dupá al cincilea cer, Hristos lasá deoparte lumina gloriei 
(óta) şi devine aidoma fiecărei clase inferioare de îngeri, pentru 
a nu fi recunoscut (10, 11). Dacă „dumnezeul din fiecare lume” 
ar afla cumva, ar întinde mina şi l-ar omorî. Este aşadar vorba 
de o contradicţie destul de frapantă între neutralitatea îngerilor 
cereşti din anumite capitole şi caracterul lor „rău” din alte locuri 
ale textului. Un motiv tipic pentru gnostici s-a suprapus aici unei 
credinţe non-dualiste. 

În sfîrşit, Isus devine aidoma locuitorilor Pămîntului (8, 9 sq.). 
Glasul lui Dumnezeu va răsuna pînă la al şaselea cer, iar Fiul va 
distruge „arhontele şi îngerii şi zeii care guvernează lumea aceasta” 
(10, 12), cu o justificare tot atit de tipică şi pentru gnosticismul 
sethian: „Căci ei m-au minţit şi mi-au spus: Numai noi şi nimeni 
în afară de noi” (10, 13). Este vorba, evident, de o aluzie la orgoliul 
dublat de ignoranță al demiurgului gnostic si al arhontilor lui!8*. 
La fiecare poartă a cerurilor, Isus trebuie să-i spună îngerului 
păzitor parola, ca să nu fie recunoscut (10, 24). Întruparea este 
descrisă potrivit doctrinei docetiste care era curentă în mediile 
gnostice!?. După înviere, Isus stă mult timp încă (545 de zile) pe 
Pámíint 5. După aceea se înalţă din nou la locu-i obişnuit din al 
şaptelea cer (11, 23). 

Pentru a nu aminti decît paralela gnostică cea mai sesizantă, 
schema catabazei-anabazei mîntuitorului prin cerurile demonizate 
este identică sau aproape în doctrina ofitilor lui Irineu'*". Sophia 


184. Cf., despre stupiditatea şi fanfaronada demiurgului gnostic, articolul 
meu La , passione" di Sophia..., in Aevum, 1977, 51, 1-2, în special 
p. 150 [v. supra, pp. 23-47 - n.red.]. 

185. Cf. U. BIANCHI, Docetism..., in J.M. KITAGAWA, C.H. LONG 
(eds.), Myhts and Symbols. Studies in Honor of Mircea Eliade, 
Chicago-Londra, 1969, pp. 265-274. 

186. Asc. Is., 9, 16, cf. IREN., I, 30, 13 şi episodul similar din Pistis Sophia 
(C. SCHMIDT, Gnostische Schriften in koptischen Sprache aus dem 
Codex Brucianus, Leipzig, 1892, TU VIII, 1-2, trad. pp. 278 sqq.). 

187. IREN., I, 30, 12. 
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vesteşte venirea eonului Hristos prin glasul lui loan Botezătorul 
şi-l pregăteşte pe omul Isus ca entitatea pneumatică Hristos să 
poată găsi un vas mundum în care să pătrundă, „uti per filium 
eius Jaldabaoth foemina a Christo annuntiaretur” (Ialdabaot este 
fiul avortat al Sophiei şi şeful arhontilor răi). „Descendisse autem 
eum (sc. Christum) per septem coelos assimilatum filiis eorum 
dicunt et sensim eorum evacuasse virtutem." Este vorba de o 
pogorîre proteiformă ce-i asigură lui Hristos trecerea incognito 
prin ceruri, exact ca în Ascensio Isaiae. 

Breşa deschisă de către salvator salvandus gnostic în cerurile 
demonizate reprezintă modelul căii pe care va putea să scape 
sufletul adeptului după moartea-i fizică. 

Numeroase texte înmulţesc obstacolele psihanodiei. Aşa-zisa 
„liturghie mithraică”!% ne dezvăluie cîteva formule magice care 
funcţionează ca parole pentru paznicii de la porţile cereşti, dar 
cantitatea lor este foarte modestă faţă de ,pecetile" (nume si 
formule) conţinute în scrierile gnostice (Pistis Sophia, cele două 
Cărţi ale lui Iei) ? sau în mistica iudaică!” Peripetiile sufletului 
printre mataratas mandeene par, în comparaţie, un joc de copii'?!. 
Un text hermetic ne prezintă un model cosmologic familar!” în 
versiune demonizată!* etc. 


188. Cf. A. DIETERICH, cit. supra, n. 9. 

189. Cf. n. 186, supra. 

190. Cf. SCHOLEM, Jewish Gnosticism, pp. 31-34. 

191. Cf. W. BRANDT, Das Schicksal der Seele nach dem Tode nach 
mandăischen und parsischen Vorstellungen (1892), reprod. anast. 
cu o postfatá de G. WIDENGREN, Darmstadt, 1967, pp. 1-15. 

192. Cf. supra, n. 23. 

193. Poimandres, 25-26, pp. 15-16, NOCK-FESTUGIERE ; de comparat 
cu textul perfect omolog despre pogorírea sufletului la MACROBIUS, 
in S. Scip., 1, 12, 13-14, p. 50, 11-24, Willis. Vom examina ulterior 
aceastá problemá ; e de-ajuns sá spunem aici cá lucrárile lui M.A. 
ELFERINK (1968) si ale lui H. DE LEY (1972) despre pogorirea 
sufletului la Macrobius nu abordeazá direct acest text, in timp ce 
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Cartea lui J. Kroll, Gott und Hólle (1932), este pretioasá 
fiindcá a cules multe materiale privind catabazele si anabazele 
arhaice. Teoria lui Kroll reflectá ideile comune din vremea sa, 
exprimate de intreaga religionsgeschichtliche Schule, in timp ce 
textele insesi contrazic uneori aceastá orientare univocá ce regá- 
seşte peste tot credinţe iraniene sau (babiloniene) „iranizate”. 
Catabaza/anabaza unei entităţi cereşti (sau psihanodia, ceea ce 
revine la acelaşi lucru) repetă schemele pogorîrilor arhaice în 
Infern. Fie că se adoptă sau nu o cosmologie ,stiintificá" (ca de 
pildă în hermetism), înălţarea se desfăşoară totdeauna în acelaşi 
cadru „demonizat” : porti, paznici ingrozitori, vamesi, taxe de plătit 
şi declaraţii de dat, paşapoarte şi parole, despuiere şi cotrobăieli. 

Nu e neapărat necesar să se conchidă de aici că e vorba de 
influenţe orientale, în special babiloniene. Aşa cum eshatologia 
cerească s-a putut forma în Grecia independent de Orient, pornind 
de la o moştenire arhaică, motivele mai sus amintite par să se fi 
dezvoltat şi ele pornind de la catabazele arhaice, de la învăţăturile 
misteriilor, de la doctrinele dualiste orfico-pitagoreice, combinate 
cu un întreg amestec de platonism, stoicism, doctrine astrologice 
adaptate la spiritul ,stiintific" grec etc. Toate aceste credinţe au 
influenţat profund literatura apocaliptică iudeo-creştină şi mistica 
iudaică a Tronului (merkăbăh)!”*. Dar numeroase motive demonstrează 
că a existat şi o influenţă în sens invers: predualismul iudaic a 


J. FLAMANT, op. cit., pp. 557-562, oferă o soluţie comparativă 
satisfăcătoare. 

194. În timpul ultimei etape a înălţării sale descrise în Marile Hekhaloth, 
pelerinul extatic discută cu paznicii Domi'el şi Qaphs'el la porţile 
celui de-al şaptelea palat (hekhal) si le înfăţişează „nume magice 
ale lui Dumnezeu” care nu sînt decît vocabule greceşti deformate ; 
Domi'el îi răspunde misticului: 'Apíotnv rjuépav, &piornv euynv 
(= tóxny), pevov onpeiov, eiprivn. Grands Hekh. , 18, îl menţionează 
pe Domi'el cu numele de TƏT”, compus din numele celor 
patru elemente în greacă, àńp, yr, 66cp, nvp (SCHOLEM, Jewish 
Gnost., p. 33). 
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lăsat urme de neşters în toate aceste speculaţii, aducînd astfel o 
contribuţie esenţială la formarea dualismului gnostic. 


4. Fără a împărtăşi optimismul savanților care găsesc în cercurile 
iudaice heterodoxe (minim) o doctrină dualistă ce explică formarea 
însăşi a gnosticismului?, noi credem că iudaismul elaborează, 
începînd cel puţin din secolul I p.C., nişte reprezentări predualiste 
care, combinate cu doctrinele dualiste de veche extracţie greacă!%, 
justifică apariţia dualismului gnostic fără a trebui să se mai recurgă 
la teza influenţei iraniene”. Bine cunoscuta teză a lui R.M. 
Grant? îşi află nişte suporturi textuale destul de solide pe care 
nici chiar autorul ei nu i le-a furnizat (a recurs şi el de altfel la 
formula hermeneutică bună la toate din epoca sa, anume la rolul 
mazdeismului în formarea gnosticismului). 

Studiind materialele religioase iudaice începînd de la tannaiti, este 
posibil să se urmărească formarea unei doctrine predualiste din elemente 
mai vechi de primele două secole p.C. Coerenta internă a acestei doc- 
trine pare să excludă ipoteza vreunei influenţe străine determinante. 

Figura îngerului Metatron'?? este interesantă mai cu seamă în 
relaţie cu povestea călătoriei cereşti a lui Aher (Elish'a b. Abuya)^9? : 


Aher vede tronul lui Metatron şi crede cá sînt doi dumnezei. El 


195. Este opinia lui Grátz, reluată de Scholem şi acceptată de BIETENHARD, 
p. 159. 

196. Cf. BIANCHI, Prometeo, p. 151. 

197. Sustinutá de intreaga religionsgeschichtliche Schule, fácutá celebrá 
de cartea lui REITZENSTEIN, Das iranische Erlósungsmysterium, 
Bonn, 1921, criticatá de Colpe, Schenke, Quispel etc. (n. 176). 

198. R.M. GRANT, Gnosticism and Early Christianity, New York-Londra, 
1959, p. 34. El sustine cá gnosticismul reprezintă reacţia mediilor 
iudaice dezamágite de catastrofa din anul 70, dar nu neagá contributia 
mazdeismului la formarea gnosticismului. 

199. Cf. supra, n. 183. 

200. bChag., 15 a; BIETENHARD, pp. 149-150; SCHOLEM, Jüd. 
Myst., cap. II. 
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devine, în consecinţă, eretic?™. În Enohul iudaic??, care face parte 


din literatura hekhaloticá??, povestea se complică odată cu pedep- 
sirea lui Metatron: Aher a fost indus în eroare de faptul cá îngerul 
nu s-a ridicat de pe tron în prezenţa lui Dumnezeu?. Poate cá o doctrină 
diteistă exista deja în cercurile minim, ale ereticilor cărora Aher li se 
alătură?05, dar diteismul nu e dualism. Ipoteza lui Grătz, acceptată de 
Scholem şi de Bietenhard, după care această povestire ar conţine deja 
aluzia la o doctrină gnostică, nu pare să ţină seama de acest fapt. 

Metatron poartă şi titlul de „Prinţ al lumii”2% şi în această 
calitate îl are ca tovarăş pe Satana însuşi, numit şi el în altă parte 
„Prinţ al lumi”. De unde provine acest apelativ şi ce înseamnă 
el exact? 

Satana, Beliar, Belial, 'Azaz'el, diavolul, această forţă subordo- 
nată lui Dumnezeu în Cartea lui lov, devine, în iudaismul tîrziu, 
o forţă activă a răului. Dar el nu este antagonistul sau rivalul lui 
Dumnezeu : dualismul este atins în trecere, niciodată acceptat. 

Satana este un înger căzut, unul dintre cei care au comis păcatul 
trupesc cu fiicele oamenilor”%. Este o putere distrugătoare?% 


201. Ibid. 

202. 3 Hen., 16. 

203. Despre literatura hekhaloticá, cf. SCHOLEM, Jewish Gnost., pp. 5-9. 

204. BIETENHARD, pp. 154-155. 

205. Ibid., p. 159. 

206. 3 Hen., 10, 3; 14, 1; 48, 9 C. 

207. Cf. R.M. GRANT, Les étres intermédiaires dans le judaisme tardif, in 
U. BIANCHI (ed.), Le origini dello gnosticismo, Leyda, 1967, p. 150. 

208. Jub., 4, 22; 5, 1 sqq. ; 2 Hen., 7. În 1 Hen., 6, două sute de îngeri 
conduşi de Samiazăz şi douăzeci de decurioni rîvnesc la fiicele 
oamenilor. Metalurgia, magia şi astronomia sînt ştiinţe diabolice, 
învăţate de oameni de la diavolii Azazel, Armaras, Baragijel, 
Kokabel, Ezeqeel (Araqiel, Shamsiel), Sariel. Mai multe tradiţii se 
întîlnesc aici, îndeosebi cea a îngerilor meteorologici si cea a 
îngerilor astrali, într-o perspectivă „demonizată”. / Hen. este textul 
cel mai vechi apartinind literaturii apocaliptice iudaice. 

209. Cf. GRANT, cit. supra, n. 207. 
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aflată în fruntea unei armate demonice pe care Dumnezeu, la 
rugămintea sa, n-a vrut s-o anihileze complet^?. Este procurorul 
care acţionează contra intereselor lui Israel în faţa lui Dumnezeu, 
în timp ce avocaţii lui Israel sînt arhanghelul Phanu&l?" sau Michael 
însuşi. 

În 3 Hen., 26, 11, Sammaăl este prinţul angelic care conduce 
puterea páminteascá a Romei. Împreună cu Dubbiel, arhontele 
persanilor, şi cu Satana însuşi, el este unul dintre procurorii care 
intervin împotriva lui Israel. 

Deja in Deut., 32, 8, vine vorba de îngerii popoarelor. Pe cînd 
celelalte popoare sînt conduse de simpli îngeri, numai Israel se 
află la ordinele directe ale lui Dumnezeu?” sau ale arhanghelului 
Michael. Această ultimă tradiţie va apărea in Dan., 10, 13: 
Michael luptă împotriva îngerilor persanilor şi ai grecilor. Ideea 
unei lupte între îngerii popoarelor, prezentă şi in Is., 24, 21-23, 
pare a fi adevărata reprezentare predualistă a cărei evoluţie a dus 
la dualismul gnostic. 

În Talmudul babilonian se afirmă : „Nu vei afla nici un popor 
care să fie pedepsit fără ca divinitatea sa să fie pedepsită împreună 
cu el"??, Cînd cu traversarea Mării Roşii, evreii i-au văzut pe 
îngerii egiptenilor care, învinşi, o luau la fugá?^. „Cînd popoarele 
de pe pămînt se rázboiesc, prinții lor din ceruri se rázboiesc şi 
ei"??. După R. Meir (cca 150), îngerii care urcă şi coboară în 
visul lui Iacov (Gen., 28, 10-22) sînt îngerii popoarelor^'é. Rabbi 
Hama b. Hanina (cca 260) dă o interpretare în cheie politică 
episodului luptei lui Iacov cu îngerul (Gen., 32, 22-29). Iacov 


210. BIETENHARD, p. 210. 

211. 1 Hen., 40, 7. 

212. Jub., 15, 31. 

213. bSukkha, baraitha in Ex., 12, 12. 

214. Mekiltha, in Ex., 15, 1, citat de BIETENHARD, p. II. 
215. Emek hammelek, 173. 

216. Peshiqta, 151 a. 
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s-ar fi luptat cu îngerul Edomului (Roma)?". Apoi, îngerul Romei 


se identifică cu Satana însuşi, sub numele de Sammael. În 3 Hen., 
26, 12, Sammael este si ingerul Romei, in timp ce in alt pasaj e 
indicat drept cápetenie a tuturor ingerilor popoarelor, calitate ce-i 
conferă titlul de „Prinţ al lumii"?!*, 

Titlul de „Prinţ al lumii”, care nu are nimic negativ în sine, 
desemnează tocmai funcţia de căpetenie peste îngerii popoarelor. 
După Schlatter, atribuirea acestui titlu îngerului Romei nu este 
decît consecinţa faptului că puterea imperială romană ocupase tot 
bazinul Mediteranei. Rezistenţa iudee împotriva Romei şi perse- 
cutiile evreilor şi creştinilor explică de ce îngerul Edomului (Roma) 
se identifică cu Satana, conducător al îngerilor răi. 

O altă transformare se petrece : către sfîrşitul tannaitilor, „Prinţul 
lumii” nu mai este, în interpretarea rabinică, Satana sau îngerul 
cel mai puternic al naţiunilor, ci îngerul care domină întreaga viaţă 
a naturii”. „După Maarecheth haelohuth, 26, îngerii popoarelor 
sînt şi stăpînii planetelor şi stelelor, prin intermediul cărora domnesc 
asupra popoarelor. Îngerii popoarelor le repartizează neamurilor 
sufletele oamenilor care se vor naşte în sînul lor"??, Analogia cu 
gnosticismul se impune de la sine?!. 

O altă reprezentare i se adaugă, în sfîrşit, acesteia: îngerul 
exterminator, îngerul morţii, care poartă şi el, la Rabbi Eli'ezer 
b. R. Jose Haggelili (cca 150), titlul de cosmocrator”?. Se numeşte 
Sammael, iar numele său, printr-o falsă etimologie, este derivat 
de la sam “el, „otravă a lui Dumnezeu”, căci el este figurat ca 
ducînd o sabie siroind de otravă’. Abaddon este un alt nume al 


217. BIETENHARD, p. 113. 
218. 3 Hen., 14, 2 si 30, 2. 

219. BIETENHARD, pp. 115-116. 
220. Ibid., p. 113, n. 1. 

221. Ibid., pp. 115-116. 

222. Ibid., p. 116. 

223. Ibid., p. 116, n. 1. 
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său”. Într-un martirologiu copt, îngerul Muriel ar fi fost asociat 
de Dumnezeu la Creatie??, în mitul bine cunoscut al „plonjonului 
cosmogonic”?%. Cu pămîntul adus de Muriel, Dumnezeu l-a creat 
pe protoantropul Adam. După căderea lui Adam, Muriel a fost 
numit stăpîn al omenirii (plenipotenţiar) : „Numele tău spaimă va 
fi in gura tuturor, ti se va spune Abbaton, îngerul morţii. Faima 
şi imaginea ta vor fi asociate cu plinsetele, cu disperarea, cu 
chinurile tuturor vieţuitoarelor pînă ce-şi vor da sufletul...” Abbaton 
are şapte capete proteiforme, înfăţişarea unei roti de foc, privirea 
ce scrutează cele mai îndepărtate cotloane ale lumii. Nimeni nu 
moare fără să-l fi văzut, însă cei Drepti (creştinii) au privilegiul 
de a-l contempla sub o aparenţă benignă. Sărbătoarea sa este 
celebrată la 13 Hathor (9 noiembrie). 

Tratatul copt nu este gnostic, însă figura lui Abbaton le amin- 
teste pe cele ale demiurgului gnostic şi arhontilor săi, hebdomada 
malignă din ceruri. Esenţa ultimă a îngerului exterminator Abbaton, 
tinind cont de manifestarea sa ca Muriel la Creaţie, este cea a 
unui demiurg-frickster, a unui antagonist al lui Dumnezeu, a cărui 
figură vine din stráfundul vremilor?". 

Titlul de „Prinţ al lumii”, care aparţine conducătorului peste 
îngerii popoarelor, trece la îngerul Romei fiindcă Roma a cucerit 
toată lumea cunoscută. Dar îngerul Romei se identifică şi cu 
Satana, fiindcă Roma este o putere rea. În consecinţă, Satana se 
pomeneşte că-i este atribuit titlul de „Prinţ al lumii”. Pe urmă, 
îngerii popoarelor devin îngeri astrali şi îngeri ai naturii. Titlul 
de „Prinţ al lumii” îşi pierde semnificaţia originară limitată şi-l 
indică de acum înainte pe şeful spiritelor ce reglează viaţa naturii. 


224. Apoc., 9, M. 

225. Martirologiul a fost publicat de Wallis-Budge in 1914 ; cf. MORALDI, 
vol. II, pp. 1913 sqq. 

226. Despre mitul ,plonjonului cosmogonic", cf. M. ELIADE, De 
Zamolxis à Gengis-Khan, Paris, 1970, pp. 100-130. 

227. Cf. art. meu cit. supra, n. 184, p. 149, n. 1. 
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Acelaşi cuvînt, „lume”, capătă astfel o semnificaţie mai largă, cu 
totul (sau aproape) negativă, căci stăpînul lumii este Satana. 
Predualismul iudaic trece astfel la dualismul gnostic. 


5. Concluzie. Am urmărit vicisitudinile, în Grecia, ale eshato- 
logiei cereşti, apariţia ideii unui receptacul uranian al sufletelor 
şi a unui Infern ceresc, demonizarea treptată a lumii terestre, a 
atmosferei, a cerurilor. 

Am ajuns la concluzia că eshatologia cerească din operele lui 
Platon nu provine din elaborări pitagoreice şi nu presupune cu 
necesitate o influenţă iraniană. Ea derivă mai degrabă dintr-un 
strat de credinţe arhaice privind relaţiile suflete-astre şi din primele 
teorii despre natura ignee sau aeriană a sufletului. 

Generalizarea eshatologiei cereşti, mutarea Infernului în ceruri 
n-au cum să fi fost opera exclusivă a lui Heraclid din Pont, a cărui 
influenţă asupra spiritului elenismului pare mai curînd limitată. 
Dimpotrivă, incompatibilitatea dintre doctrina animologică stoică 
şi ideea unei pogoriri a sufletului în Infern trebuie să fi jucat un 
anumit rol în formarea acestei noi sinteze. 

„Demonizarea cosmosului”, fenomen dominant cu începere 
din secolul I p.C., bine reprezentat mai ales de sistemele gnostice, 
se explică prin generalizarea eshatologiei cereşti, prin extinderea 
la ceruri a purgatoriului aerian şi prin influenţa doctrinelor dualiste 
orfico-pitagoreice şi a motivelor predualiste iudaice. 

Îngeri cereşti ai popoarelor, care vor deveni, spre sfîrşitul 
tannaitilor, răspunzători de toate fenomenele fizice (deci de natură 
ca şi de istorie), suferă o „demonizare” evidentă, cauzată de 
ocupaţia romană şi întărită probabil de distrugerea Templului. 
Şeful lor devine în mod fatal îngerul Romei, de vreme ce Roma 
este stăpîna lumii. În sfirşit, Roma este o putere rea şi, în con- 
secintá, Satana însuşi devine îngerul Edomului. Ca şef peste 
ceilalţi îngeri ai naţiunilor, îi revine titlul de „Prinţ al lumii”. 
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Aceste evolutii doctrinare, care converg de aici inainte cátre 
dualismul veritabil si propriu-zis, sint proiectate asupra unei scheme 
cosmologice deja elaborate in mediul grecesc, pornind de la 
credintele arhaice referitoare la catabazele infernale si la noile 
teorii stiintifice. Astrologia a avut si ea un rol important de jucat 
in aceste transformári. 

Doctrinele dualiste grecesti, sub forma lor arhaicá orfico- 
-pitagoreicá sau sub forma pe care şi-o asumă în ontologia plato- 
niciană (originea hiperuraniană si căderea sufletului in lumea 
aceasta), au jucat în mod incontestabil un rol de prim ordin în 
noua sinteză. Ele au constituit probabil catalizatorul subteran al 
climatului dualist ce caracterizează această perioadă. 


Autorul n-ar putea să treacă sub tăcere recunoştinţa pe care 
le-o datorează profesorilor Mircea Eliade, Ugo Bianchi, Michel 
Meslin si Maarten J. Vermaseren pentru indicaţiile, sugestiile şi 
chiar corijările lor efective în materia şi stilul articolului de faţă. 
Indicaţiile bibliografice care ne-au fost furnizate de profesorul 
Gilles Quispel ne-au parvenit din nefericire prea tîrziu pentru a 
mai fi utilizate. Nu-i sîntem însă mai puţin recunoscători şi sperăm 
să le putem integra într-o lucrare de mai mare întindere, pe care 
sîntem pe cale de a o redacta. 


,Démonisation du cosmos" et dualisme gnostique, Revue de 
l'Histoire des Religions, CXCVI, 1979, 1, pp. 3-40 


Inter lunam terrasque... 
Incubatie, catalepsie si extaz la Plutarh 


Ín 1939, Fr. Andrés-Bonin publica in Zeitschrift für Ethnologie 
din Berlin descrierea cálátoriei extatice a unui candidat indian la 
initiere din fosta Guyaná olandezá. Povestirea prezintá asemánári 
tulburătoare cu peripetiile celor doi celebri cataleptici ai lui Plutarh, 
Timarh din Cheroneea si Aridaios din Soloi. Iat-o reprodusá aici, 
după transcrierea lui Alfred Métraux! : 


Ín rástimpurile dintre dansuri, novicii, aşezaţi pe o bancă în 
formă de caiman şi complet orbiti de la ardeiul iute cu care li se 
frecaseră ochii, îl ascultă pe magistru care le vorbeşte despre 
fiinţele supranaturale şi însuşirile lor. Viziunile provocate de 
intoxicarea cu zeamă de tutun Sînt, aşa cum ne-am putea aştepta, 
puternic influențate de povestirile mitice ale iniţiatorului. Candidatul 
se simte invariabil transportat în ţinutul spiritelor. Ca şi Dante, 
el este întîmpinat pe pragul lumii de dincolo de către un spirit 
binevoitor care devine Virgiliu al său. Acesta îi spune : , Vino, 
novice. Te voi urca la cer pe scara Moşului Vultur. Nu e departe. ” 
El se catárá pe un soi de scară în spirală şi ajunge la primul etaj 
ceresc, unde străbate satele indienilor şi cetăţile locuite de albi. 
După aceea, novicele întîlneşte un Spirit al apelor, o femeie extrem 


1. Le chamanisme chez les Indiens de l'Amérique de Sud Tropicale I, 
in: Acta Americana Il, 1944, 3, pp. 208-209, unde este reluată 
povestirea din Fr. Andrés-Bonin, Die Himmelreise der caraibschen 
Medizinmánner, in ZfEthnol, LXX, 1939, pp. 331-342. 
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de frumoasă, care-l îndeamnă să se arunce în fluviu împreună cu 
ea. Acolo îi încredințează incantaţiile şi formulele magice. Novicele 
şi călăuza sa ies pe celălalt mal al fluviului şi ajung la răspîntia 
dintre „Viaţă şi Moarte”. Viitorul şaman poate acum să se ducă, 
după cum îi e voia, în „ Tinutul-fárá-seará " sau în „ Tinutul-fárd-zori ". 
Spiritul însoțitor îi dezvăluie atunci soarta postumă a sufletelor. 
Candidatul e rechemat brusc pe pămînt de o senzaţie intensă de 
durere. Este magistrul, care i-a atins pielea cu maraké, un fel de 
împletitură în care sînt băgate furnici mari veninoase. 


Un anumit cititor, prea bine cunoscut nouă, îşi va încrunta 
sprincenele, presimtind că lucrurile o iau la vale şi că vreun 
discipol incorigibil al ereziei comparatiste vrea din nou sá demon- 
streze cá si grecii erau samani, iar Plutarh n-ar face altceva decit 
sá istoriseascá fenomene samanice. Acel cititor, care are despre 
greci o párere foarte inaltá, mai inaltá decit despre toate popoarele 
antice, considerîndu-i intim legati de istoria Occidentului european 
(istorie de care e atit de mindru), a mesterit deja un cuvînt-cheie 
ca să răspundă acestor ipoteze neverosimile: „Nu e samanism", 
va zice dinsul cu superioritate, „e pitagorism”. 

Dacă, pe de o parte, multe sînt tentativele de a extinde inutil 
conceptul de şamanism?, pe de altă parte prea mulţi sînt încă 
savantii care se pun la adăpost îndărătul termenului de „pitagorism” 
spre a evita să înfrunte cu seriozitate unele probleme fundamentale 
ale istoriei comparate a religiilor. Împotriva acestora din urmă, o 
carte echillibrată precum cea a lui Walter Burkert? ni se pare cu 
prisosintá salutară. Pe urmele lui W. Burkert, să retinem cá multe 
dintre fenomenele numite izolat „pitagoreice” aparţin unui strat 
de credinţe foarte arhaice pe care grecii le au în comun cu 


2. Cum a făcut E.R. DODDS, I Greci e l'Irrazionale, trad. it., Florenţa, 
1973. 

3. Lore and Science in Ancient Pythagoreanism, trad. engl. augmentată, 
Cambridge, Mass., 1972. 
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numeroase popoare zise ,primitive". Dintre aceste fenomene, 
trebuie sá amintim - si poate nu in ultimul rind - un ansamblu 
de credinţe animologice şi cosmologice pe care se altoiesc ideo- 
logia si tehnicile urcárii la cer. Dacá grecii nu cunosc institutia 
samanismului, ei utilizează totuşi, în cadrul posibilităţilor teoretice 
şi instituţionale existente, un anumit număr de motive şi tradiţii 
populare aproape neîndoielnic de origine şamanică. 

În unele ţări, bunul gust dictat de autoritatea oamenilor de 
ştiinţă locali impunea să se vorbească de pitagorism acolo unde 
în schimb opinia prevalentă în alte ţări vedea mai curînd fenomene 
legate de orfism sau chiar de „şamanism tracic”. Pe de altă parte, 
vreme îndelungată unii dintre cei mai mari savanţi din lume au 
căutat, dincolo de pitagorism, originile iraniene (sau chiar babilo- 
niene şi iraniene la un loc) ale credințelor greceşti. 

Bătrînul Plutarh, de-acum sacerdot la Delfi şi autor al celor 
trei mituri eshatologice din Opere morale (De facie in orbe lunae, 
De genio Socratis, De sera numinis vindicta), prin care vrea să 
rivalizeze cu marile mituri platoniciene din Republica, din Phaidon, 
din Gorgias şi din Phaidros, a fost o victimă predilectă a acestor 
teorii. El a fost considerat pe rînd orfic şi pitagoreic ; s-a vrut să 
se vadă la el influenţe din scrierile medio-persane redactate la 
cîteva secole după moartea sa şi, în ultima vreme, s-a vorbit chiar 
de „şamanism tracic”. Departe de noi intenţia de a minimaliza 
toate aceste tentative ale unor savanţi prestigioşi, menite să explice 
rădăcinile miturilor plutarhiene ! În fond, doar şi noi am început 
articolul de faţă cu o povestire şamanică, pentru a arăta că acesta 
este contextul tipologic care se potriveşte cel mai bine cu interpre- 
tarea lui Plutarh. Dar înainte de a purcede la analizarea fenomenelor 
de incubație, catalepsie şi extaz din Moralia, trebuie spus că 
perspectiva noastră nu e genetică, fără a fi prin asta pur şi simplu 
fenomenologică. Vom admite adică, împreună cu J. Hanif, că 


4. Le mythe de Timarque chez Plutarque et la structure de l'extase, în 
REG, LXXXVIII, 1975, pp. 105-120. 
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extazul samanic formează cadrul cel mai adecvat în care peripetiile 
lui Timarh din Cheroneea şi ale lui Aridaios-Thespesios din Soloi 
au un sens. Însă prin asta nu va trebui să acceptăm şi concluziile 
sale istorice, bazate numai pe nişte argumente fragile. Ipoteza unei 
influenţe „tracice”, ca şi ideea extrem de răspîndită că Plutarh 
utilizează materiale „pitagoreice” sînt inutile cînd ne gîndim că 
şi „tracic”, şi „pitagoreic” indică numai nişte credinţe populare pre- 
zente în Grecia arhaică. Cît despre ipoteza unei influenţe iraniene, 
o vom lăsa in ungherul fabulaţiilor demodate”, fără a insista prea 
mult asupra acestui subiect, pe care l-am tratat în altă parte. 


* 


x k 


Pare de-acum confirmat faptul că tratatele din Moralia în care 
Plutarh recurge la mit ca să-şi ilustreze doctrina eshatologică” au 


5. Cf. FE. BRENK, In Mist Apparelled. Religious Themes in Plutarch’s 
Moralia and Lives, Leyda, 1977, p. 142, n. 33. 

6. Démonisation du cosmos et dualisme gnostique, care va apărea în Revue 
de l'Histoire des Religions, 1980 [v. supra, pp. 48-91 - n.red.]. 

7. Este vorba de: 
1) De facie in orbe lunae, 940 f-945 d, text grecesc si trad. engl. in 
PLUTARCH'S Moralia, vol. XII ingrijit de H. CHERNISS-W.C. 
HELMBOLD, Londra-Cambridge, Mass., 1957, pp. 1 sqq. ; trad. 
germ. in Plutarch über Gott und Vorsehung, Dämonen und Weissagung, 
Zürich-Stuttgart, 1952; trad. fr. in Y. VERNIERE, Symboles et 
Mythes dans la pensée de Plutarque, Paris, 1977, pp. 63-72. 
2) De genio Socratis, 589 f-592 e, text grecesc si trad. engl. in 
PLUTARCH'S Moralia, vol. VII îngrijit de PH. H. DE LACY si B. 
EINARSON, Londra-Cambridge, Mass., 1959, pp. 362 sqq.; 
ZIEGLER, op. cit. ; R. FLACELIERE, Sagesse de Plutarque, Paris, 
1964; VERNIERE, Op. cit., pp. 72-77; cea mai bună ediţie cu 
traducere franceză alături este cea a lui A. CORLU, Plutarque : 
Le démon de Socrate, Paris, 1970, de care ne vom folosi aici cu 
precădere. În Italia: G.M. LATTANZI, /| De Genio Socratis di 
Plutarco, Roma, 1933. 
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fost compuse in jurul anului 100 p.C. (cind Plutarh, sacerdot la 
Delfi, trecuse mult de 50 de ani). Ajuns în culmea carierei, 
scriitorul din Beoţia vrea să rivalizeze cu Platon şi recurge la 
făurirea de mituri pentru „a aduce la zi” într-un anumit sens 
eshatologia din Gorgias (522 d-527 c), din Phaidon (107 d-115 a), 
din Republica (614 a-621 d) si din Phaidros (246 a-257 b). Mai 
cu seamá mitul lui Aridaios-Thespesios (de sera) are ca model 
mitul lui Er din Cartea a X-a a Republicii?, in timp ce mitul lui 
Timarh (de genio) se inspiră vădit din Phaidon”. În ce priveşte 
in schimb aspectul ,initiatic" al doctrinei ,transanimatiunii" la 


10. 


3) De sera numinis vindicta, 563 b-568 f, text grecesc si trad. engl. 
in Moralia, vol. VII, pp. 108 sqq. ; ZIEGLER, op. cit. ; VERNIERE, 
Op. cit., pp. 78-85; PLUTARQUE, Des délais de la justice divine. 
Traducere nouá, precedatá de o introducere si insotitá de note expli- 
cative de G. MÉAUTIS, Lausanne, 1935. 

Nu semnalám aici editia din Moralia a lui F. DÜBNER de la Firmin- 
-Didot, de-acum depăşită. În schimb, n-am putea să nu recunoaştem 
inteligenţa hermeneutică a unuia dintre primii editori moderni ai lui 
Plutarh, Daniel Wyttenbach, ce reuneşte într-un singur volum de sera 
şi fragmentul din opera de anima de la Stobaeus, Flor., CXX, 28: 
Plutarchi Liber de sera numinis vindicta. Accedit Fragmentum eidem 
vindicatum apud Stobaeum. Rec., em., ill. DANIEL WYTTENBACH, 
Lugduni Batavorum, 1772, 109 + 148 pp. + Indices. 

Cf. K. ZIEGLER, Plutarco, ed. it. îngrijită de B. ZUCCHELLI, 
trad. de M.R. ZANCAN-RINALDINI, Brescia, 1965, pp. 227-256; 
de genio, nr. 43 din catalogul lui Lamprias, ar fi compus dupá de 
Pyth. or. (nr. 25) si inainte de De Is. Os. (nr. 23), in timp ce de sera 
(nr. 41) ar fi posterior lui De Is. Os. si anterior lui de daed. Plat. 
(nr. 201). Dupá Y. VERNIERE, p. 58, de sera ar preceda cu puţin 
de Pyht. or. 

Cf. H. VON ARNIM, Plutarch über Dämonen und Mantik, Amsterdam, 
1921, pp. 41-43: de genio ar presupune deja doctrina demonologiei 
lunare expusă in de facie. 

Cf. A. CORLU, p. 17; Y. VERNIERE, pp. 97-100. Structura 
dialogului de facie o calchiazá în schimb pe cea din Timaios : cf. W. 
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Plutarh”, acesta este tot atit de evident. Ca şi la Platon", miturile 
ocupá la Plutarh un loc central, inserindu-se in acel punct al 
dialogului in care certitudinile eshatologice nedemonstrabile 
trebuie sá suplineascá neputinta speculatiei rationale. Ín acest sens, 
ele apar ca adevăruri ,revelate" şi deopotrivă tradiţionale, care 
se sustrag logicii vizibilului, dar constituie în acelaşi timp întregirea 
şi culminatia acestuia. Într-adevăr, ceea ce se decide pe lumea 
aceasta este valid numai întrucît scoate la iveală adevărul ultra- 
mundan ce dá un sens existenţei pământeşti, dar mai ales schimbă 
Sensul existenţei naturale. Etica platoniciană a lui Plutarh se 
întemeiază pe aceste revelații care răstoarnă, în fond, perspectiva 
mundanáP. Este vorba, după toate probabilitățile, de o etică 
inițiatică, deşi e greu de precizat la care anume initieri se referă 
eal". O astfel de perspectivă initiaticá produce o răsturnare a 
valorilor pámintesti, în sensul că dă naştere unei puternice antiteze 
eshatologice între soarta celui ales şi cea a turmei: initiatul 
desăvîrşit (6 mavteATg), Tov åuúntov Evradda vOv Lovrov 
ak&daprov &popóv óyAov v poppópo noii xoi óuíiyàn 
natoúvuevov Ùp’ EOVTOD Kai ovveavvóuevov, qópo 5E 9avátov toic 
Kakoic, üziotíq vOv &kei üya9óv, &£uuévovta. 

Necunoasterea ,celei mai bune sorti a defunctilor" are valoare 
ontologică : ea îi desparte pe cei care urmează să se mulţumească 


HAMILTON, The Myth in Plutarch's De facie, in The Classical 
Quarterly, XXVII, 1934, pp. 24-30, ap. VERNIERE, p. 96. 

11. Y. VERNIERE, p. 53. 

12. Y. VERNIERE foloseşte în chip prea entuziast cartea lui J.A. STEWART 
(reed. sub îngrijirea lui G.R. LEVY), The Myths of Plato, Londra, 
1960?, care ar trebui însă consultatá cu multă precauţie. 

13. Cf. PLAT., Crat. 403, Rep. 488 a sqq. etc. 

14. Cu sigurantá cá nu e vorba aici de initierile dionisiace, dacá nu cumva 
se urmáreste sá se recurgá la dionisianismul ,orfic", de care Plutarh 
are in mod sigur cunostintá. La fel sila U. BIANCHI, Eleusis, STOB. 
IV, 1089 H si PLAT. Phaidr. 
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cu mocirla lumii de cei care suportá in schimb cu buná stiintá 
„spaima, cutremurarea, sudoarea si incremenirea" (ọpikn koi 
tpóuoç kai iópog kai 9ápfoc) mortii?. Astfel, este neîndoielnic 
cá mitul plutarhian, integrat in aceastá eticá intemeiatá pe valori 
ultramundane, are - ca s-o spunem odată cu Y. Verniére!ó — 
„scopuri propagandistice”. Dacă în conţinutul lor ideile propagate 
sînt în mod substanţial platoniciene, materialele de care se slujeşte 
autorul par a fi în schimb arhaice pe de o parte şi autentice pe de 
alta. Întrebarea fundamentală pe care ne-o punem în legătură cu 
aceste materiale este : în cadrul cărui sistem religios funcţionează 
ele? Cu alte cuvinte: care sînt presupozitiile istorico-religioase 
ale miturilor lui Plutarh ? 

Dacă se rezumă în cîteva cuvinte mitul lui Timarh, analogiile 
cu povestirea samanicá a lui Andrés-Bonin par vádite: un tînăr 
din Cheroneea cere să coboare în peştera trofonică, loc de incubație 
prin excelenţă. Pe durata unei catalepsii de două nopţi şi o zi, 
sufletul său îi părăseşte trupul ieşind prin suturile craniene şi 
călătoreşte in stare de extaz contemplind tainele universului, 
pentru a se întoarce apoi în trup. Şi mai aproape de povestirea 
şamanică e mitul lui Thespesios-Aridaios din Soloi. Acesta, 
suferind o contuzie craniană, rămîne în stare de catalepsie două 
zile, în timp ce sufletul său călătoreşte în extaz, contemplînd soarta 
celor cucernici si pe a nelegiuitilor din lumea de dincolo (cu 
ajutorul unei călăuze). Are viziunea unei femei „minunat de mari 
şi frumoase”! şi apoi se întoarce în trup, sub presiunea unei dureri 
violente!S. 


15.De an., II, 6, ap. STOB., Anthol., IV, 52b49, p. 1089 h, 
WACHSMUTH-HENSE. 

16. Op. cit., p. 4. 

17.de sera, 568 a. 

18. Pentru G. MÉAUTIS, p. 134, Thespesios e atins cu „varga de foc", 
în vreme ce pentru VERNIERE, p. 85, aceasta nu se întîmplă. Si 
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Şi totuşi aceste povestiri, atit de apropiate de descrierea unui 
extaz şamanic autentic şi adevărat, se integrează aproape perfect, 
pe de o parte, în tradiţia platoniciană, iar pe de alta într-un 
ansamblu de credinţe animologice, cosmologice şi eshatologice 
viu încă nu numai în epoca lui Plutarh, ci şi multă vreme după 
aceea!”. Acestuia i se adaugă feluritele teorii astronomice admirabil 
inserate în urzeala totuşi atît de poetică a miturilor plutarhiene. 

Să purcedem însă la analizarea detaliată a celor două mituri 
cu structură „şamanică”, pentru a pune în evidenţă: 

1) rădăcinile greceşti arhaice ale scenariilor apocaliptico- 

-eshatologice ; 

2) analogiile cu alte experienţe extatice, străine de religia greacă. 


1. De genio Socratis, 589 f-592 a. 


Timarh din Cheroneea este, foarte probabil, un personaj náscocit 
de Plutarh din patriotism local. El manifestă un interes profund 
faţă de natura daimonului socratic şi, încercînd s-o clarifice, 
recurge la o catabază în peştera trofonică din Lebadeea. Informaţiile 
pe care ni le furnizează Plutarh despre acest loc renumit de 
incubație concordă cu cele ale lui Pausanias (IX, 39, 5-14) şi cu 
cele, mai sumare, ale lui Filostrat (VA., VIII, 19). La 14 km de 
Cheroneea, pe drumul către Delfi, se afla oracolul din Lebadeea 
consacrat lui Trophonios, personaj mitic pe seama căruia circulau 
felurite legende”. Oracolul era consultat încă din secolul al VI-lea 
a.C., iar Plutarh trebuie să fi fost la curent cu tradiţiile locului, 


ZIEGLER e de părere că Thespesios s-a întors la viaţă sub presiunea 
unei dureri violente. 

19. Ele revin în apocalipsele şi viziunile din secolul al XII-lea, v. infra, 
n. 30. 

20. VON ARNIM, p. 17; CORLU, p. 60. 

21. Cf. A. BRELICH, Gli eroi Greci, Roma, 1958, pp. 46 sqq. 
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pe care le expune într-un tratat pierdut?. O aluzie din De defectu 
oraculorum? le-a sugerat unor savanţi”! ideea cá fratele său 
Lamprias ar fi putut îndeplini vreo funcţie sacerdotală la Lebadeea. 
Nu se exclude ca Plutarh să fi avut cunoştinţă de o Eig Tpopoviov 
katápaoig a lui Dicearh, dar savanții de astăzi sint inclinati să-i 
admită independenţa totală faţă de acest posibil izvor”. 

Cel ce voia să consulte oracolul, ne informează Pausanias, 
trebuia să treacă printr-o „purificare”, abtinindu-se cîteva zile de 
la „cele neîngăduite”. Potrivit unui fragment din poetul comic 
Cratinos, s-ar putea deduce cá era vorba de tabuuri alimentare”. 
Postulantul trebuia să facă o baie rituală în apele Hercinului, dar 
consultarea oracolului era posibilă numai după inspectarea 
viscerelor unui berbec negru, sacrificat noaptea într-o groapă”. 
Dacă semnele erau favorabile, postulantul era din nou spălat în 
apele Hercinului şi uns cu ulei de doi copii numiţi Hermai. 
Sacerdotul îl ducea apoi la două izvoare numite Lethe şi 
Mnemosyne : bind din primul, el uita tot trecutul, în timp ce apa 
celui de-al doilea îi permitea să-şi amintească oracolul. După ce 
se ruga statuii zeului, postulantul era îmbrăcat cu o tunică de in 
alb şi condus la intrarea în grotă. Cobora pe o scară pînă la o 
intrare foarte îngustă, prin care pătrundea mai întîi cu picioarele, 
tinind în mînă o prăjitură cu miere. Era aspirat în adyton de un 
suflu puternic?*. 


22. Nr. 181 din catalogul lui Lamprias. 

23.431 e. 

24. Cf. VERNIERE, p. 106. 

25. CORLU, p. 61; VERNIERE, p. 106 

26. CRATINOS, fr. 219 — Ath., VII (325 e) ; cf. HANI, p. 106. 

27. PAUS., IX, 39, 6. 

28. HANI, p. 107. Consultarea oracolului nu era lipsită de primejdii dacă 
nu se respectau purificările ; un guard al lui Demetrios şi-a găsit 
acolo moartea - PAUS., ib., p. 12. 
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Consultarea dura mult, iar revelatia se obtinea fie printr-o 
viziune, fie printr-o ,, voce". La urmă, postulantul ieşea din peşteră 
la fel cum intrase, cu picioarele înainte adică. Pornind de la acest 
moment ritual, de la prezenţa prăjiturii cu miere şi de la aluzia 
la cele două izvoare asemănătoare cu cele din peisajul eshatologic 
de pe táblitele de aur din Magna Graecia, se poate deduce că 
postulantul era echivalat cu un mort şi că întregul rit avea legături 
profunde cu iniţierea”. 

E de prisos să mai insistăm asupra caracterului extrem de 
arhaic al acestui scenariu. Este cunoscut rolul însemnat al grotei 
în initierile de diverse tipuri, din locuri şi timpuri diverse. Ajunge 
să amintim că o tradiţie analogă celei a peşterii trofonice exista 
încă în Irlanda pînă în secolul al XVIII-lea. O apocalipsă cu totul 
asemănătoare celei a lui Timarh îi este atribuită de călugărul 
cistercian H. (Henricus ?) din Saltrey (care-şi scria prin 1188 sau 
1189 Tractatus de Purgatorio Sancti Patricii) cavalerului Owein, 
scoborit in caverna din Lough Derg „în vremea regelui Stephen”, 
după o „purificare” de mai bine de cincisprezece zile“. Un rit de 
pătrundere într-o cavernă de acces dificil, lipsit de elemente 
initiatice, dar însoţit de fenomene de posesiune, a fost înregistrat 
în 1947 de A. Métraux printre adepţii cultului Voodoo din insula 
Haiti”. Ar trebui poate amintit şi faptul că la triburile din sud- 
-estul australian aflate în faza de vînătoare şi de recoltare simplă, 
vizitate de Howitt, caverna este un element esenţial în iniţierea 
samanicá?. Dacă între toate aceste fenomene, inclusiv scoborirea 
în peştera lui Trophonios, nu e nici o legătură istorico-genetică, 
există în schimb între ele o strînsă conexiune istorico-culturală. 


29. Cf. HANI, pp. 107-108. 

30. Cf. I.P. CULIANU, Pons subtilis, în Aevum, 1979, 2 [v. infra, 
pp. 190-212 - n.red.]. 

31. A. MÉTRAUX, Le Vaudou haitien, Paris, 1958, pp. 204-205. 

32. M. ELIADE, Religions australiennes, Paris, 1972, pp. 139 sqq. 
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Nivelul religios cel mai arhaic piná la care se poate urca este 
reprezentat de initierile de tip samanic. 

Acest lucru este valabil nu numai pentru preliminariile incu- 
batiei in pesterá, ci si indeosebi pentru viziunea catalepticului 
Timarh. De-abia scoborit in intunericul din adyton, ,avu pe 
neaşteptate impresia cá primise o lovitură in cap, însoţită de un 
trosnet teribil, si cá suturile craniului i se deschiseserá spre a lása 
ieşire liberă sufletului său (tàs poapăc ótaotácag ue9iévat tr]v 
voynv)??. Întoarcerea sufletului în trup e similară: ,...simti din 
nou o durere violentă la cap, ca şi cînd ar fi îndurat o presiune 
puternică”5*. Legăturile stabilite de J. Hani cu sutura frontalis 
din tradiţiile indo-tibetane sînt evidente, deşi unele amănunte par 
exagerate“. Brahmarandhra sau „rostrul lui Brahmă” este într-adevăr 
deschiderea craniană prin care, potrivit acestor tradiţii, sufletul 
se poate elibera. Întîlnim în samanism credinţe analoge : în timpul 
extazului, sufletul iese din trup prin cap; sufletul unui bolnav 
este reintrodus în trup prin cap"; şi, în cele din urmă, sufletul 
unui şaman pătrunde în trupul viitoarei sale mame prin cap“. Este 
foarte posibil ca reprezentările şamanice să se fi format sub 
influenţa celor indo-tibetane, dar nici ideea unei evoluţii în sens 
invers nu e de înlăturat. Să ne gîndim numai la tradiţiile greceşti 
arhaice privind legătura dintre psyché şi cap, comunicate de R.B. 
Onians?, si, în plus, la importanţa căpătată de acest motiv la 


33. 590 b, CORLU, p. 159. 

34.592 e, CORLU, p. 167. 

35. Cf. HANI, p. 115, n. 26. 

36. HANI, p. 114. 

37. Cf. V.G. KSENOFONTOV, Chrestes Shamanizm i christianstvo, Irkutsk, 
1929, ap. H. FINDEISEN, Dokumente urtümlicher Weltanschauung 
der Vólker Nordeurasiens, Oosterhout, 1970, pp. 334-339 ; cf. studiul 
nostru Pons subtilis citat supra, n. 30. 

38. R.B. ONIANS, The Origins of European Thought, Cambridge U.P., 
1951, pp. 95-104, 118 sq. etc. 
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Platon??. E sigur că aici Plutarh nu inovează prea mult: eventual 
adaugă specificul „şamanic” al disjunctiei suturilor craniene la o 
teorie ce localizează psyché in cap, teorie care se bucura in Grecia 
de un prestigiu imemorial. 

Sufletul lui Timarh, eliberat de trup, „are impresia că răsuflă 
uşurat... şi se face mai mare ca înainte, precum o velă care se 
umflă in vînt”. Aude armonia sferelor“! şi contemplă astrii sub 
forma unor insule plutitoare în eter”. În mijlocul insulelor se află 
un lac, ce corespunde foarte probabil sferei cereşti. Un curent mai 
iute reprezintă ecuatorul ceresc, între centura tropicală şi zodiac. 
Tot sub acoperirea limbajului poetic, Plutarh pare să introducă şi 
alte noţiuni astronomice, ca de exemplu înclinația eclipticei. 
Comportamentul „insulelor” diferă: cele mai numeroase, care 
reprezintă stelele fixe, sînt antrenate în mişcarea sferei cereşti, pe 
cînd celelalte — adică planetele — descriu un itinerariu în aparenţă 
capricios, ce rezultă din combinarea mişcării lor proprii cu cea a 
sferei cereşti”. În mare se varsă două fluvii de foc, aluzie probabilă 
la peisajul eshatologic din Phaidon, lll d, dar care corespund 
celor două braţe ale Căii Lactee“. 

Privind in jos, Timarh vede „un háu mare... şi rotund, ca o 
porţiune dintr-o sferă, inspáimintátor şi adînc, plin de tenebre 
dense care se învolburau adesea ca valurile"?. De acolo răzbat 


39. A. OLERUD, L'idee de Macrocosme et de Microcosme dans le Timée 
de Platon, Uppsala, 1951, pp. 23, 35-36 etc. 

40. 590 c, CORLU, pp. 159-161. Nu vom insista asupra folosirii la Plutarh 
a comparatiilor şi metaforelor tinind de navigaţie. Dar cititorul îşi va 
putea face singur o idee despre aceasta. 

41. Paralele la CORLU, p. 63. 

42.590 a-d, CORLU, p. 161. Pasajul face aluzie la insulele aeriene din 
Phd., 111 a. 

43. DE LACY-EINARSON, pp. 463-465 ; CORLU, p. 63; VERNIÈRE, 
p. 168. 

44. VON ARNIM, p. 36; CORLU, p. 64; VERNIÈRE, p. 168. 

45.590 f, CORLU, p. 161. 
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gemete de animale, plinsete de bárbati si de femei, laolaltá cu un 
zgomot confuz. Cuvîntul care indică agitatia tenebrelor, 
EKTOparronEvov, „a fost ales dinadins pentru a sugera Tartarul”, 
explică F. Cumont, căci etimologia lui Tăprapoc din Tapărro era 
curentă“. Dar şi aici Plutarh pare a lua distanţă, nu numai faţă 
de Hesiod", ci şi faţă de Platon, pentru care Tartarul este un 
spaţiu subpámintesc. Explicaţia cea mai nimerită“5 este că e vorba 
aici de Pămîntul nostru. În de facie 940 f, se afirmă cá un locuitor 
de pe Lună care ar contempla Pămîntul de la înălţime ar avea 
impresia cá vede Hadesul si Tartarul. 

Y. Vernieére? revine în schimb la explicaţia lui F. Cumont şi a 
lui G. Soury??, după care porţiunea de sferă din viziunea lui 
Timarh ar reprezenta emisfera inferioară a lumii. În realitate, şi 
Corlu pare să accepte această interpretare”, în timp ce chiar 
F. Cumont pare în alt loc favorabil ideii că hăul ar reprezenta 
Pámintul?. Această din urmă interpretare, propusă de R. Heinze 
şi urmată de G. Méautis şi de A. Corlu, ni se pare mai raţională. 
În Phaidon 109 b, se spune cá Pámintul nostru, văzut de pe 
Pămîntul adevărat, adică de la suprafaţa Pămîntului, ar putea să 
apară ca un hău adînc. Este evident că sufletul lui Timarh e suit 
acum la aceste înălţimi foarte pure, nu departe de Lună, dar încă 


46.F. CUMONT, Recherches sur le symbolisme funéraire des Romains, 
Paris, 1942, p. 136, n. 3si p. 55, n. 3; CORLU, p. 64; VERNIERE, 
p. 182. 

47. Theog., vv. 720-725. 

48. DE LARCY-EINARSON, p. 466, n.b.; CORLU, p. 65. 

49. Op. cit., p. 183 sq. 

50. La démonologie de Plutarque, Paris, 1942, p. 217, n. 1. 

51. Op. cit., p. 66. 

52. Recherches..., p. 56, n. 1. 

53. Platon nu vorbeste in fond de spectacolul Pámintului nostru vázut de 
la suprafatá, ci numai de Pámintul vázut din cer. Poate cá Plutarh 
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foarte departe de regiunile zeilor astrali superiori (care, în rest, 
îi vor rămîne inaccesibile). 

Cit priveşte în schimb interpretarea Yvonnei Verniére, ea este 
viciată din start de o concepere greşită a miturilor eshatologice 
ale lui Platon?*. 

În acest moment al călătoriei extatice, o Voce fără trup îl 
interpelează pe Timarh, informîndu-l că e dispusă să-i furnizeze 
explicaţii despre ce a văzut deja, dar nu şi despre „regiunile 
superioare, (fiindcă) aparţin altor zei”. El va putea să pună 
întrebări despre „regatul” (Moira) Persefonei, care reprezintă una 
dintre cele patru regiuni delimitate de Styx*. Timarh întreabă ce 
este Styxul, iar vocea îi răspunde: „(Este) drumul Hadesului. Se 
află drept în faţă (¿ë ¿vavtíac) şi formează hotarul zonei de lumină, 
în cel mai înalt punct al ei. Tisneste, cum vezi, din Hades şi acolo 
unde, în mişcarea-i de revoluţie, vine în atingere cu lumina, 
limitează ultima parte a universului. Sînt patru principii ale tuturor 
lucrurilor : primul e cel al Vieţii ; al doilea, al mişcării ; al treilea, 
al procreatiei; iar ultimul, al decăderii. Unitatea (Movác) leagă, 
în Invizibil (katà tò å&ópatov), pe cel dintîi cu al doilea; Nous 
(leagă), în regiunea Soarelui, pe cel de-al doilea cu al treilea ; 
Natura (voi), în regiunea Lunii, pe al treilea cu al patrulea. O 
Moiră, fiica Anankei, are sarcina de a supraveghea fiecare punct 
de joncțiune : Atropos, pe primul; Clotho, pe al doilea ; Lachesis, 
de care depinde mersul procreatiei, pe al treilea, cel al Lunii.” 
Luna, care e „proprietatea demonilor pámintesti" , se află deasupra 


54. VERNIERE, p. 157. Este de-a dreptul inexplicabil cum de se găsesc, 
într-o carte altminteri scrisă cu acuratețe, afirmaţii atît de grave ca: 
„Miturile din Gorgias şi din Phaidon... se petrec pe pămînt”, cînd 
mitul din Phd., 109 b sqq., începe tocmai cu o vedere de sus, aşa de 
asemănătoare cu cea a lui Timarh! 

55. 591 a, CORLU, p. 163. 

56. Ibid. 
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Styxului, pe care-l atinge însă din cînd în cînd“. În acele momente 
(adică în timpul eclipselor lunare), unele suflete se desprind de 
pe Lună, recăzînd în ciclul metensomatozei?*. 

Teoria celor trei jonctiuni cosmice si a eclipselor ca moment 
de întîlnire între Lună şi Hadesul pământesc au fost reluate în de 
facie, 944 a-c şi 945 c-d, cu condiţia să se considere de facie 
anterior lui de genio (am acceptat această ipoteză ; cf. supra, nota 8). 
Pe durata eclipselor, sufletele păcătoşilor se înalţă către Lună prin 
conul de umbră al Pămîntului ; pentru a le alunga, se produceau 
sunete prin lovirea unor obiecte de bronz. Luna ar avea două feţe 
care comunică prin două „mari locuri de trecere” : „anticamera 
Persefonei” se află drept în faţa Pămîntului, în vreme ce „Cîmpia 
Elizee” îi întoarce spatele. În fine, o scobitură lunară adîncă, „văgăuna 
Hecatei”, slujeşte de loc de pedeapsă pentru sufletele vinovate??. 

După spusele savanților de astăzi“, teoria punctelor de joncțiune 
cosmică ar proveni de la Xenocrate, care vorbeşte de trei regiuni 
ale lumii : regiunea ultracereascá, cea cerească şi cea infracerească€l. 
Trebuie totuşi observat că cele trei „locuri de staţionare” plutarhiene 
(Soare, Lună, Pămînt) nu prea au de-a face cu împărţirea xenocratică. 
Ierarhia Moirelor, după H. Dórrie, ar trebui si ea să-i fie atribuită 
lui Xenocrate“?. 


57.591 c, CORLU, p. 163. Acele „177 de măsuri secunde” de care 
pomeneşte Plutarh sînt foarte probabil chiar zilele pământeşti ; cf. R. 
FLACELIERE, Plutarque et les éclipses de la lune, in REA, 1951, 
pp. 203-221, în special p. 211 : „...luna este unitatea primă, iar ziua, 
care e inferioară si vine după, poate fi numită unitate secundă”. 177 
de zile reprezintă deci intervalul dintre două eclipse lunare : cf. VON 
ARNIM, ap. VERNIERE, p. 170. 

58. 591 a-d, CORLU, p. 163. 

59. De facie, 944 a-c. 

60. CORLU, pp. 68-69; VERNIERE, p. 182. 

61. XENOCR., fr. 5 HEINZE. 

62.H. DÓRRIE, Zum Ursprung der neuplatonischen Hypostasenlehre, 
in Hermes, LXXXII, 1954, pp. 331-342. 
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Potrivit vechii ipoteze avansate de religionsgeschichtliche Schule, 
despre care am vorbit pe larg in alte locuri?, cele trei planuri 
cosmice de la Plutarh ar reflecta o influentá iranianá. Astázi pare 
mai degrabá cá aceastá teorie, intimpinatá foarte necritic de unii 
mari oameni de ştiinţă, trebuie complet înlăturată. Cele „trei 
ceruri” pe care le regăsim nu numai în credinţele indo-iraniene, 
ci şi în cele babiloniene, în cele greceşti şi unele apocalipse iudaice 
şi iudeo-creştine, sînt greu de adus la un izvor unic. Singurul lucru 
pe care-l putem afirma cu certitudine este că Plutarh rămîne fidel 
ordinii planetelor zise „egipteană” ce apare la Platon. Sufletul lui 
Timarh ajunge pe suprafaţa Pămîntului, sub Lună, adică parcurge 
numai un Singur plan cosmic. Vocea îi dezvăluie şi unele „taine” 
privitoare la al doilea plan cosmic, cel al Soarelui. Dar îi spune 
explicit şi că nu va putea pătrunde în regiunile zeilor astrali 
superiori, despre care altă vorbire nu se mai face. 

În schimb, în ce priveşte prezenţa Styxului în zona sublunară, 
ea era perfect previzibilă în climatul în care scria Plutarh, contrar 
a ceea ce încă şi astăzi vreun savant, pus în încurcătură de acest 
fluviu ceresc, afirmă. Acelaşi lucru se poate spune şi despre cele 
două fluvii de foc care se varsă în marea de eter. Ele reprezintă 
transpunerea cerească a celor două fluvii infernale din Phaidon, 
Pyriphlegethon şi Cocytos, care curg în sens contrar unul faţă de 
altul. Dar prezenţa lor în cer se datorează, foarte probabil, pătrun- 
derii în cultura timpului a unui motiv iudaic, cel al rîului de foc 
(cf. Dan., 7, 10)%. 

Pe urmă, Vocea care-l instruieşte pe Timarh expune o teorie 
foarte interesantă despre daimon, care merită rezumată aici. Daimonul 


63. Cf. art. cit. supra, n. 6 şi art. Ordine e disordine delle sfere, care 
va apárea in Aevum, 1980. Aceste teorii sint de asemenea discutate 
in art. cit. supra, n. 30 si in articolele aflate in pregátire The Gnostic 
Archontes and the Jewish Angels of the Peoples (Festschrift G. 
Quispel) şi L'Ascension de l "Áme : Status quaestionis (titlu provizoriu). 

64. Cf. C.-M. EDSMAN, Le baptéme de feu, Uppsala, 1940. 
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pare să se indentifice cu acel nous neînsufleţit care, în cîmpul 
viziunii, ia înfăţişare de stea“. Omul este alcătuit din trup si 
suflet. Unele suflete pătrund adînc în trupuri, amestecîndu-se cu 
pasiunile lor; în schimb, altele rămîn în mare măsură în afara 
trupurilor, planînd în jurul elementului incoruptibil (noüs) şi abia 
ating numai capul omului. Partea incoruptibilă este exterioară 
alcătuirii umane si se numeşte daimon“€. 

Din comportamentul stelelor-suflete, Timarh pricepe că există 
suflete dezordonate, in care precumpáneste elementul irațional 
alimentat de pasiunile trupeşti, şi suflete docile, obişnuite cu 
despărţirea de trup. Dintre acestea din urmă făcea parte şi cel al 
lui Hermodor (adică Hermotim) din Clazomene*', despre care se 
spunea că „şi-ar fi părăsit complet trupul, rătăcind zi şi noapte 
prin multe ţinuturi”. Dar, explică Vocea, în realitate sufletul nu 
ieşea din trup; el „îşi slăbea numai legătura”, călătorind sub 
călăuzirea daimonului. Soţia lui Hermodor (Hermotim) dădu într-o 
zi trupul catalepticului pe mîna duşmanilor lui, care îl arseră. Ei 
încă îşi mai ispăşesc crima în Tartar. 

Ideea tripartitiei omului pare a fi platoniciană“. După A. Corlu, 
„cînd Plutarh spune cá nous pluteşte, ca să spunem aşa, la suprafaţă 
(oiov &kponodv), e vorba de o reminiscență din Timaios, 70 a, 
unde principiul nemuritor al sufletului îşi lansează poruncile «din 
înaltul citadelei sale» (&x tfj &xpon6ewc)” 0. La fel, în Phaidros, 
247 c, se spune că noiis este pilotul sufletului. Întregul pasaj 
privind comportamentul sufletelor e plin de motive literare 
platoniciene”. 


65.591 d. 

66.591 e, CORLU, p. 165. 

67. Nu e totuşi necesar să corectám lectiunea lui Plutarh. 
68.592 d. 

69. Cf. Tim., 30 b. 

70. Op. cit., p. 73. 

71. CORLU, pp. 73-76. 
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În substanţă, desi adesea sînt greu de identificat cu precizie 
elementele scenariului din mitul lui Timarh, ele par întotdeauna 
şi inevitabil reductibile la eshatologia platoniciană. Dar abilitatea 
extraordinară a scriitorului transformă o schemă abstractă în expe- 
rientá trăită. Se ajunge astfel la o povestire foarte asemănătoare 
cu descrierile de extaze şamanice, dar nu mai puţin fidelă, în linii 
mari, tradiţiei platoniciene. 


2. De sera numinis vindicta, 563 b-566 f. 


Spre deosebire de mitul lui Timarh, in care elementele peisajului 
eshatologic sint mai mult sau mai putin localizabile, cel al lui 
Aridaios-Thespesios rámine mult mai obscur in ce priveste topo- 
grafia lumii de dincolo. 

În timp ce obţinerea viziunii, în cazul lui Timarh, fusese 
voluntară, ea are, în cazul lui Aridaios, un caracter involuntar. 
Aceasta aminteşte din nou de tipologia samanicá: şamanul poate 
să-şi ceară el însuşi investitura („the quest”) sau poate fi ales de 
spirite chiar împotriva propriei sale voințe („the call"). Trebuie 
însă amintit că şi în mediul şamanic accidentul electiv poate asuma 
trăsături resimtite ca abnorme, întrucît se abate de la modelul 
adevărat şi propriu iniţierii şamanice. Acesta este, spre exemplu, 
cazul acelei tinere chinezoaice din Shantung de care vorbeşte 
Shirokogoroff : „She went into the kitchen garden to collect some 
vegetables (so-called Chinese cabbage...). Then she suddenly lost 
her consciousness and fell on the ground. When she recovered she 
returned home, looking like not-human being. She sits like Buddha, 
refuses food... In this position she remained for six years. The 
people put in front of her some sacrifices. .."??^. 


72. Cf. articolul nostru din Verifiche, IV, 1975, 3/4. 
73.S$.M. SHIROKOGOROFE, Psychomental Complex of the Tungus, 
Londra, 1935, p. 243 b, n. 2. 
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Fenomenologia acestor experienţe abnorme este extrem de 
bogată şi răspîndită ; şi astăzi încă literatura parapsihologică, mai 
mult sau mai puţin serioasă, vorbeşte de accident (cădere, boală 
etc.) ca izvor de puteri paranormale. 

În mitul lui Thespesios, motivul acesta introduce elemente 
moralizatoare. Aridaios din Soloi, după ce a risipit bunurile 
familiale, încearcă să-şi refacă averea prin mijloace necinstite. 
Oracolul lui Amfiloh îi prezice că va fi mai fericit ca mort, lucru 
care chiar se adevereşte. „Căzut în cap de la înălţime, nu avu nici 
o rană, dar muri (s&£9avev) pe loc. Peste două zile, cînd era să-l 
îngroape, îşi veni pe neaşteptate în fire, apoi îşi schimbă cu totul 
felul de viaţă, într-un chip de necrezut. Într-adevăr, cei din Cilicia 
nu-şi amintesc, dintre contemporanii săi, nici un om mai scrupulos 
ca el în îndatoririle sale, mai evlavios faţă de zei, mai neînfricat 
dinaintea duşmanilor, mai devotat prietenilor” (563 d). 

Această schimbare de condiţie exterioară şi interioară este 
marcată şi de o schimbare de nume. Aridaios pare o deformare a 
numelui tiranului Ardiaios din Republica (615 e)'*, condamnat pe 
veci la chinurile Tartarului. Dimpotrivă, vocabula fhespesios se 
referă la „cele divine şi neobisnuite"? sau, cum spune Soury”, 
„acest cuvînt, care înseamnă divin, miraculos, i se potriveşte bine 
celui care, printr-o adevărată favoare divină, un «har», s-a putut 
«converti» ". 

Ceea ce i se intimplá catalepticului in timpul perioadei de 
moarte aparentá coincide, in linii mari, cu ce i se intimplá lui 
Timarh pe durata incubatiei sale in pestera trofonicá. Sufletul 
rational al lui Aridaios îi iese din trup, provocindu-i o schimbare 


74. MEAUTIS, p. 63. VERNIERE corectează, poate greşind, Aridaios 
în Ardiaios ; cf. p. 80, n. 2. Forma Aridaeus pentru Ardiaeus mai 
apare si in JUST. MART., Con. ad gent., 27, 25 d; CLEM., Strom., 
V, 14, 90; EUSEB., Praep., XIII, 5 (669 d) - cf. DE LACY- 
-EINARSON, p. 173. 

75. DE LACY-EINARSON, p. 173. 

76. Op. cit., p. 213, n. 2; cf. si MÉAUTIS, p. 63. 
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(uexa. oA) a conştiinţei comparabilă cu senzaţia „cîrmaciului unei 
nave aruncat in adincul mării”. Această dezorientare iniţială se 
preschimbă în viziune intelectuală plenară : i se pare că „respiră 
din plin” (&vanveiv 6106), în timp ce sufletul său, „deschis ca un 
ochi unic, priveşte simultan în toate direcţiile”. În lumina astrală, 
comparată cu o mare liniştită, psyché, care „i se mişcă rapid si 
după voie”, contemplă sufletele morţilor ce urcă din adîncuri. Ele 
au înfăţişarea unor bule luminoase care se transformă apoi în mici 
figurine umane. Unele urcă direct în sus, pe cînd cele mai multe, 
speriate, se lasă antrenate într-o mişcare dezordonată. Sufletul 
unei rude a sale se apropie de el, strigîndu-l pe numele-i cel nou, 
de Thespesios. Precum Vocea din mitul lui Timarh, această 
rubedenie moartă la o vîrstă fragedă are funcţia de a-i explica 
extaticului conţinutul viziunii sale. 

Scenariul viziunii se articulează în şapte secvenţe principale 
care preced trezirea personajului. Fiecare secvenţă le-a pus inter- 
pretilor cel puţin o problemă specifică greu de solutionat. Le vom 
indica în paranteză. 

1. Mesagerele dreptăţii (funcţia exercitată de Poin6). 

2. Culoarea sufletelor (originea doctrinei „aurelor” sufleteşti). 

3. Soarta initiatilor dionisiaci şi Lethe (care e pentru Plutarh forma 
superioară de iniţiere ? ). 

. Craterul viselor (originea motivului). 

. Oracolul apolinian. 

. Chinurile infernale (originea motivului). 

. Metensomatoza (metensomatoza lui Nero). 


ANU LR 


1. Adrasteea, fiică a lui Zeus cu Ananke, imparte dreptatea 
prin cele trei Erinii: Poiné, Diké si Erinys. Poiné se ocupá de 
vinovatii mai mici, Diké de cei mai gravi, dar vindecabili, in timp 
ce Erinys se ocupá de cei incurabili, care sint aruncati in Tartar. 

Dacă însărcinările respective îndeplinite de Diké şi de Erinys 
par lesne de inteles, nu la fel se intimplá cu Poiné, despre care 


71.563 e. 
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se spune că se ocupă „de vinovatii deja pedepsiţi în trup si prin 
trup” (564 e: ¿v opati kai 51ă ocouátov koAaGopuévouc). 

Mai incolo se precizeazá, comparindu-se cu sanctiunile prac- 
ticate la persani, cá e vorba de „pedepse exercitate asupra bunurilor 
şi a trupurilor”. După Y. Verniére, pasajul n-ar prezenta dificultăţi 
de interpretare : „Cine a plătit pe pămînt scapă de cele mai severe 
pedepse dincolo de mormint"". Pentru G. Méautis, Poiné „îi 
pedepseste pe cei vii, ea fiind pricina bolilor si a ghinioanelor ce 
ne afecteazá. Sint pedepse usoare, insuficiente, care nu reprezintá 
mai nimic dacă le comparám cu cele ce ne aşteaptă după moarte, 
acestea depăşindu-le în intensitate pe cele de pe acest tărîm tot 
atit precit realitatea depăşeşte visul. Este însă clar indicat cá 
această pedepsire are un singur scop, vindecarea vinovatului” 7%. 

Să semnalăm aici că interpretările lui G. Méautis şi Y. Verniére, 
care se completează reciproc, lasă totuşi în umbră unele întrebări, 
poate fără răspuns : 

a) ce se întîmplă după moarte cu sufletele pedepsite „în trupuri” ? 
b) cum trebuie înţeleasă expresia 5 ooptátov? Sugerám cá 61 

poate avea aici două nuanţe distincte: cauzală, in care caz e 
vorba de pedepse trupeşti pentru transgresiuni frupesti; sau 
instrumentală, în care caz se poate înţelege că sufletul celui 
vinovat se va întoarce de îndată în ciclul metensomatic (va fi 
pedepsit cu asumarea unui nou trup). Problema nu pare să 
aibă o rezolvare definitivă. 


2. Pasiunile pământeşti lasă cicatrici pe suflete“. Motivul apare 
deja in Gorgias, 523 d-524 ef. Dar Plutarh expune după aceea o 


78. Op. cit., p. 237. 

79. Op. cit., p. 66. 

80.565 b; cf. 564 d. 

81. DE LACY-EINARSON, ad loc. ; de corectat in VERNIERE, p. 140, 
trimiterea 624 d-e cu 524. 
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doctriná de astá datá originalá privind lectura in cheie moralá a 
culorilor sufletelor dezincarnate (565 c-d). 

Astfel, nuanţa „închisă şi murdară” înseamnă cá sufletul e 
pradă „josniciei şi lăcomiei” ; roşul este culoarea „cruzimii şi 
miniei" ; verdele, a „neînfrînării în plăcere” ; violetul, a „relei- 
-vointe şi a geloziei”. Culorile sînt produse pe Pămînt de viciile 
respective şi vor dispărea numai atunci cînd purificarea întreprinsă 
de Diké va ajunge la bun sfîrşit. Dacă acest lucru nu se întîmplă, 
sufletul impenitent se va reincarna într-un trup de animal, spre 
a-şi satisface propriile dorinţe urgente (565 d). 

G. Méautis a pus în lumină asemănările însemnate dintre 
această doctrină şi cea a teozofilor moderni. În sine, aceste 
analogii nu explică nimic şi nici nu se poate deduce din ele că o 
neîntreruptă „tradiţie pitagoreică” ar merge de la izvorul lui 
Plutarh pînă astăzi. 

Am demonstrat altundeva cum astfel de doctrine s-au originat 
în vulgata astrologică hermetici?. Recunoastem în culorile sufle- 
telor pedepsite unele dintre culorile atribuite de aceeaşi vulgata 
planetelor. Potrivit unor texte antice tirzii, respectivele planete 
produc, în rest, vicii foarte asemănătoare cu cele despre care 
vorbeşte Plutarh. Se poate reconstitui următoarea schemă : 


Planeta Culoarea Viciul 

(Saturn) închisă josnicie şi lăcomie 
(Marte) roşu cruzime si mînie 
(Venus) verde neînfrînare în plăcere 
(Jupiter) violet rea-vointá si gelozie 


x? 


Departe de a fi „pitagoreică”, doctrina (incompletă) expusă de 
Plutarh pare a fi de origine astrologică. 


82. Op. cit., pp. 71 sqq. 
83. Cf. art. nostru Ordine e disordine delle sfere, cit. supra, n. 63. 
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Ordinea in care sînt enumerate culorile, deşi incompletă, nu e nici 
ea pur intimplátoare. Dacă sînt corecte corespondentele pe care le-am 
stabilit, ni se pare că putem depista aici o anumită analogie cu un text 
al lui Servius, in care ordinea planetelor e aproximativ aceeasi? : 


...Quum descendunt animae trahuunt secum torporem Saturni, 
Martis iracundiam, Veneris libidinem, Mercurii lucri cupiditatem, 
Jovis regni desiderium. 


Cu excepţia lui Mercur, a cărui culoare nu apare în lista 
plutarhiană, celelalte patru planete sînt înşirate în aceeaşi ordine : 
Saturn, Marte, Venus, (...), Jupiter. În articolul citat, am identificat 
ca izvor al lui Servius tratatul astrologic Panaretos, în care este 
expusă doctrina sorților astrali (sortes, «Afjpou). Dar aceeaşi ordine 
a planetelor apare pe monumente egiptene foarte vechi, de unde 
se poate deduce că întreaga teorie îşi are originea în Egipt. 


3. Unul dintre cele mai interesante pasaje din mitul lui 
Thespesios (565 e-566 a) vorbeşte de o „prăpastie adîncă”, aidoma 
unei „peşteri dionisiace" (toic Bakyikoig &vrpor ópoíoc), numită 
„loc al Uitării”, Lethe. Înconjurate de vegetaţia luxuriantá si 
îmbătate de exalatii suave, sufletele viețuiesc acolo într-o plăcere 
continuă: locurile sînt pline de „danţuri bahice, de rîsete, de tot 
felul de jocuri şi distracţii” (Baryeia kai yéAoc, kai nàoa poðoa 
noul OTvov kai teprouévov). Prin acest loc încîntător trecuse Dionysos 
în timpul ináltárii sale la cer. Mai tîrziu, tot acesta fusese drumul 
apoteozei Semelei. 

Nu vom insista aici asupra pesterilor dionisiace la care trimite 
pasajul acesta ; motivul a fost, în acest caz, studiat cu acuratețe 
de Vernières’. După descrierea fluviului Lethe, călăuza lui Thespesios 


84. SERV. ad Aen., VI, 714. 
85. Op. cit., pp. 186-188; pp. 272 sqq., despre mitul lui Cronos în de 
facie, 941 a-942 a, în special 941 f. 
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îl impiedcá pe extatic să coboare înăuntru, „explicîndu-i cá partea 
rationalá a sufletului devine lichidá si se incarcá de umezealá sub 
influenta plácerii". Partea irationalá tinde atunci sá se reincarneze. 
Revine aici celebrul joc etimologic pe care-l regăsim în fragmentul 
de anima la Stobaeus şi apoi la neoplatonicieni, pînă la Michael 
Psellos: naşterea (y&veorq) este o „înclinare către pămînt” (¿mì 
yv vedoiq)“?. Ideea îngreunării sufletelor ca efect al „umezelii” 
pe care o absorb îi este atribuită lui Heraclit?". Dar legătura dintre 
soarta initiatilor dionisiaci şi reincarnare provine dintr-o conside- 
rațiune de alt tip, care aruncă o lumină nouă asupra ierarhiei 
misteriilor din concepţia plutarhiană. 

Dacă soarta initiatului dionisiac e tranzitorie, întrucît plăcerea 
ultramundană va lua sfîrşit odată cu întoarcerea sufletului în ciclul 
metensomatic, atunci se deduce că Plutarh, deşi nu neagă orice 
valoare iniţierii dionisiace, o consideră inferioară. Dar inferioară 
faţă de ce anume ? Am văzut deja (fragmentul de anima) că pentru 
el adevăratul iniţiat e cel care nu va mai cobori niciodată din 
sublimul său sălaş ceresc în mocirla lumii. Savantii sînt de părere 
că aici se face referire la initiatul in misteriile eleusine. Dar, 
presupunînd că pe vremea lui Plutarh ar fi existat rituri de iniţiere 
orfică, oare nu e cu putinţă ca el să le fi avut în vedere tocmai pe 
acestea ? Ipoteza e seducătoare: dacă izbăvirea obţinută prin 
Bacchus, zeul plăcerii, nu e durabilă, oare nu e probabil în schimb 
ca adevărata izbăvire să se obţină de la Dionysos copil, cel ucis 
de Titani? Este neîndoilenic că Plutarh cunoştea acest mit; însă 
el dă de înţeles că e vorba de un mister protejat de interdicţia 


initiatic??. E vorba, după cum ştim, de un mit orfic. De aceea, 


86. Deja WYTTENBACH corectase lectiunea £ngívooav în Eni yiv 
0500. 

87.Fr. 77, DIELS ; cf. MEAUTIS, p. 62; VERNIERE, p. 137. Ideea 
revine la PORPH., de antro, 10; JAMBL., myst., II, 84, DES 
PLACES ; PROCL. ad Remp., II, 349, 4, KROLL. 

88. De usu carn., 996 c. 
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vom fi foarte surprinsi sá observám cá Plutarh nu pare sá acorde 
prea mult credit personajului Orfeu. 


4. Într-adevăr, după spectacolul cu Lethe, sufletul lui Thespesios 
ajunge la un crater în care trei demoni amestecă substanţa iluzorie 
a viselor. Călăuza îi lámureste că „acela era punctul pînă la care 
ajunsese Orfeu în căutarea (Euridicei). Dar, trădat de memorie, 
el răspîndise printre oameni zvonul fals că oracolul de la Delfi 
era comun lui Apollo şi Nopţii. Or, Apollo nu are nimic de-a face 
cu Noaptea. Însă... oracolul Noptii si al Lunii sint comune si în 
nici un punct al Pământului nu sînt fixe şi n-au un singur sălaş, 
ci rătăcesc pretutindeni deasupra oamenilor, prin vise şi imagini 
(apariţii)” (566 b-c). 

Asadar Orfeu, cel sub numele cáruia circulá mitul dezmembrárii 
copilului Dionysos, e prezentat aici într-o lumină defavorabilă. 
Nu numai că nu izbuteşte să treacă de limita pusă de craterul 
imaginaţiei onirice, dar nu e nici în stare să-şi amintească bine 
semnificaţia celor văzute în Hades! 

Un pasaj din Macrobius pare să confirme faptul că acest crater 
ceresc reprezintă un motiv orfic : 


anima ergo cum trahitur ad corpus, in hac prima sui productione 
silvestrem tumultum id est 5imv influentem sibi incipit experiri. 
et hoc est quod Plato notavit in Phaedone animam in corpus trahi 
nova ebrietate trepidantem, volens novum potum materialis 
alluvionis intelligi, qui delibuta et gravata deducitur. arcani huius 
indicium est et Crater Liberi patris ille sidereus in regione quae 
inter Cancrum est et Leonem locatus, ebrietatem illic primum 
descensuris animis evenire silva influente significans, unde et 
comes ebrietatis oblivio illic animis incipit iam latenter obrepere?. 


89. In S. Scip., I, 12, 7-8, 49, 6-16, WILLIS. 
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Ambele cratere - al lui Plutarh si al lui Macrobius - contin o 
materie iluzorie, dar motivele pentru care e iluzorie sint distincte : 


sed altissima et purissima pars eius (sc. a materiei), qua vel 
sustentantur divina vel constant, nectar vocatur et creditur esse 
potus deorum, inferior vere atque turbidior potus animarum. et 
hoc este quod veteres Lethaeum fluvium vocaverunt. ipsum autem 
Liberum patrem Orphici vodv Vuk6v suspicantur intelligi, qui ab 
illo individuo natus in singulos ipse dividitur (urmeazá mitul 
Titanilor)?. 


Şi Plutarh, si Macrobius vorbesc deci de un crater ceresc care 
se aflá intr-o anumitá relatie cu figura lui Orfeu sau cu doctrinele 
orfice. Dar craterul de care vorbeste Macrobius este craterul 
demiurgului platonician din Timaios, 41 d. Se poate deduce că el 
reia aici un pasaj din Comentariul la Timaios al lui Porfir, pasaj 
care cu sigurantá nu provine, in acest caz, de la Numenius din 
Apameea. Rámine să ne întrebăm dacă cele două cratere, adică 
acela contemplat de Thespesios şi cel al lui Liber Pater de la 
Macrobius, se referă la una şi aceeaşi reprezentare. E foarte 
posibil ca Plutarh să polemizeze cu „orficii” şi, prin urmare, 
craterul să fie prezent într-un text orfic. Lucrul acesta ar fi şi mai 
sigur dacă şi Macrobius i-ar atribui o origine orfică, însă scriitorul 
latin se mărgineşte să clarifice semnificaţia „orfică” (în realitate, 
neoplatoniciană) a lui Liber Pater, înţeles ca fiind nous hylikon. 

Oricum, din critica adusă de Plutarh doctrinei orfice se deduce 
că acesta nu se considera discipol al lui Orfeu. „Iniţierile 
desávirsite", care nu sînt deci nici dionisiace, nici ,orfice", 
trebuie căutate în altă parte - poate la Eleusis ? 


90. Ibid., I, 12, 11-12, 49, 31-50, 5, WILLIS. 
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5. Dacă Plutarh îl asociază pe Dionysos cu reincarnarea şi-l 
transformă pe Orfeu într-o figură de mîna a doua, el îl plasează 
în schimb pe Apollo într-o regiune cerească total inaccesibilă 
experienţei umane, fie ea şi postumă. Thespesios nu poate nici 
măcar să suporte lumina ce emană din tripodul apolinian, dublet 
ceresc al celebrului tripod delfic. Zeul Dionysos şi poetul Orfeu 
au relaţii strînse cu treburile omeneşti; Apollo în schimb e de 
neajuns. Sibylla însăşi nu e o făptură solară, ci lunară : ea zbură- 
tăceşte pe faţa vizibilă a Lunii, făcînd unele preziceri (despre 
distrugerea Dicearchiei, despre moartea lui Vespasian)”, pe care 
Thespesios izbuteşte să le audă. 


6. Ajuns la locul chinurilor infernale, Thespesios e pus în fata 
unei scene patetice: propriul său tată e tirit de nişte demoni 
înfricoşători către ieşire, probabil pentru a fi supus unor torturi 
indescriptibile. Categoriile de supliciati sînt numai patru : 

a) ipocritii, care sint scurtati de cap şi întorşi ca o mănuşă, cu 
ináuntrul in afará ; 

b) dusmanii din timpul vietii, care se devoreazá dupá poftá ; 

c) vinovatii de delicte nespecificate, dar fárá indoialá grave, fiindcá 
sint cufundati în bálti de metal topit (aur, fier) sau, dimpotrivă, 
intárit (plumb) ; 

d) recidivistii a căror vină a căzut asupra urmaşilor şi care sînt 
persecutați de aceia. 


Ordalia cu metal topit e aplicată aici numai indivizilor vinovaţi 
şi nu, ca în zoroastrism, tuturor oamenilor. De Judecată de Apoi 
nu e nici urmă la Plutarh”. 


91. 566 e; cf. MEAUTIS, p. 69. 
92. Multă confuzie în comentariul YVONNEI VERNIERE, p. 203. 


„Scara mithraică” a lui Celsus nu are nimic de-a face cu viziunea lui 
Thespesios ! 
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S-a crezut cá izvorul lui Plutarh ar fi fost, pentru întregul 
episod, Nekyia lui Menip, parodiată de Lucian”. Analogiile cu 
pasaje din Lucian nu îngăduie însă stabilirea cu certitudine a 
acestei filiatii. 

Nu putem zăbovi aici la chinurile infernale descrise în diverse 
apocalipse ale vremii. Ajunge să amintim că savanții de astăzi, 
sătui să tot caute originea orientală a acestor motive, se întorc tot 
mai mult la interpretarea unui mare pionier al acestor studii, A. 
Dieterich”. 


7. Ultimul episod eshatologic contemplat de Thespesios este 
reincarnarea sufletelor. Dintre acestea, cel al lui Nero ar fi trebuit 
să ia forma unei vipere, dar in extremis soarta ii este îmbunătățită”, 
fiindcă împăratul le-a redat grecilor libertatea. 

Pasajul final al dialogului e greu de interpretat. O femeie foarte 
frumoasă şi uriaşă, deşi împiedicată de alta, pare totuşi să imprime 
în Thespesios memoria viziunii, cu ajutorul unei „vergi incan- 
descente". După care, „ca aspirat de suflul violent al unui vîrtej”, 
sufletul lui Thespesios se întoarce în trup în momentul cînd era 
cît pe ce să fie îngropat. 

Schema platoniciană a întregii peripeții e vădită. Dar deose- 
birea esenţială dintre mitul lui Er şi cel al lui Thespesios constă 
în transpunerea, în ultimul caz, a Infernului în cer. Nu e vorba 
numai de un pur artificiu care să-i permită lui Thespesios să asiste 
la spectacolul atroce la care Er nu poate lua parte. Deplasarea 
Hadesului în cer e o tendinţă generală a epocii lui Plutarh”. Nici 
Poseidonios din Apameea, nici Heraclid din Pont, despre rolul 


93. VERNIERE, p. 292. 

94. Nekyia, Leipzig, 1893, pp. 46-227. 

95.567 f ; e preschimbat într-un „animal care cîntă prin mlastini şi bălți”, 
adicá intr-o broascá: cf. BRENK, p. 138. 

96. Cf. art. noastre cit. supra, n. 63. 
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cáruia s-a vorbit destul in ultimii douázeci si cinci de ani, nu sint 
autorii acestei modificári esentiale a eshatologiei platoniciene. 

Plutarh rămîne fidel schemelor platoniciene într-o măsură mult 
mai mare decît s-a crezut într-o anumită epocă. Dar, oricît de 
pline ar fi de un simbolism astronomic şi eshatologic disimulat 
cu grijă în urzeala literară a povestirii, cele două mituri plutarhiene 
au un intens iz şamanic. În sinteză, ar putea fi reduse la un nucleu 
demn să figureze în oricare antologie de texte şamanice. 

O anumită persoană, lipsită mai mult sau mai puţin de interese 
mistice ori de-a dreptul în afara schemelor sociale admise (Aridaios), 
îşi caută viziunea extatică prin incubație într-un loc consacrat sau 
suferă viziunea ca urmare a unui accident. Călătoria sufletului 
constă în a se duce în felurite locuri care există realmente numai 
pe harta lumii eshatologice şi, ca atare, sînt accesibile doar 
morţilor. Aceste locuri, al căror număr şi a căror descriere diferă 
de la caz la caz, sînt explorate cu atenţie. Unul dintre ele este, 
invariabil, Infernul. În timpul călătoriei extatice, persoana în cauză 
se află în stare cataleptică (e socotită moartă). Se va întoarce la 
viaţă în urma unei dureri violente. 

Spre deosebire de călătoria extatică a şamanului, cea a per- 
sonajelor plutarhiene nu are finalitate instrumentală. De aceea, 
poate fi comparată îndeosebi cu o categorie aparte de documente 
samanice, respectiv cu cele referitoare la inițiere. În aceste docu- 
mente, caracterul instrumental, care a fost poate prea accentuat 
de savanții de astăzi, dispare cu totul: avem de-a face cu o 
experienţă asemănătoare celor ale lui Timarh si Thespesios. 

Inter lunam terrasque... Incubazione, catalessi ed estasi in 


Plutarco, in Perrenitas. Studi in onore di Angelo Brelich, Edizioni 
dell” Ateneo, Roma, 1979, pp. 149-172 


Femeia din ceruri si umbra ei. 
Contribuţie la studierea unui mitologem 
gnostic 


La Congresul de Filozofie a Religiei de la Parma!, U. Bianchi 
relua deja cunoscutele sale distinctii metodologice, atribuind feno- 
menologiei religiei un rol pur euristic. Comparatia, spunea Bianchi, 
este pe deplin legitimă atunci cînd, dincolo de pura constatare a 
unor analogii efective între diverse structuri ce pot fi numite 
„religioase”, ea stabileşte si toate conexiunile istorice posibile 
dintre momentele analoge studiate. Asa cum observa prof. Olivetti 
cu prilejul discutiilor, tocmai aceastá rigoare metodologicá fusese 
pusă in lumină de K. Rudolph si alţii. 

Íntre aceste presupozitii, pe care ni le insusim, credem legitimá 
seria de comparatii ilustratá mai jos, fie ea si ca simplu mijloc 
euristic. 

În articolul sáu despre Docetism?, U. Bianchi considera cá 
Ihe entire problem of gnosticism amounts to defining a specific 
mode of presence for heavenly beings in this world" si vedea in 


1. 23-26 octombrie 1974. A se vedea aceleaşi opinii exprimate mai 
înainte de U. BIANCHI, La Storia delle Religioni, in P. TACCHI 
VENTURI - G. CASTELLANI (Eds.), Storia delle Religioni, I, Torino, 
1971, pp. 9-12; 15 sqq. ; 18 sqq. ; 149 sqq. ; 154 sqq. 

2. UGO BIANCHI, Docetism. A Peculiar Theory about the Ambivalence 
of the Presence of the Divine, in Myths and Symbols. Studies in Honor 
of Mircea Eliade. Ed. by J.M. KITAGAWA - CH. M. LONG..., 
Chicago-Londra, 1969, pp. 265-273. 
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tratatul gnostic copt /postaza Arhonfilor unul dintre cele mai bune 
puncte de pornire întru studierea docetismului?. 

Pentru gnostici, docetismul, departe de a se mărgini la o anumită 
interpretare hristologică, „also involves figures like the heavenly 
woman, the Anthropos, and in general... all of the heavenly beings 
who, according to the gnostic mythology, are present in this world 
in some way or another, whether actively or passively”?. 

Ín articolul de fatá, ne propunem sá analizám, pornind de la 
definitia docetismului datá de U. Bianchi, mitologemul gnostic al 
femeii din ceruri si al umbrei ei in citeva momente analoge din 
diverse alte traditii religioase. Nu intentionám sá ne hazardám in 
ipoteze genetice, ci numai sá stabilim semnificatia mitologemului 
şi a trecerii sale treptate către o formă conceptualizatá, către o 
„metafizică a imaginii”. Aceasta nu vrea deloc să spună că e vorba 
de o trecere cronologică şi că „metafizica imaginii” reprezintă o 
formă mai „evoluată” istoriceşte a expresiei mitologice. Credem 
că cercetările unor M. Eliade, H. Corbin, K. Kerényi, H. Rahner 
şi ale altora au pus îndeajuns în lumină autonomia limbajului 
simbolic în general faţă de limbajul conceptual. Pe de altă parte, 
acum treizeci de ani era încă greu de acceptat că populaţia bambara 
avea o ,ontologie" sau cá pigmeii aveau o „metafizică” ; astăzi 
însă acest lucru pare a fi absolut firesc. Presupozitia aceasta, după 
cum am spus în altă parte, era deja cunoscută şi afirmată de 
neoplatonicieni$, una dintre tradiţiile filozofice foarte sensibile şi 
deschise la fenomenul religios în general. 


3. Ibid., p. 265. 

Ibid., pp. 265-266. 

5. Recenzie la M. MESLIN, Pour une science des religions, Paris, 1973, 
care va apárea in Aevum (Milano). Cf. U. BIANCHI, Za religione 
greca, in TACCHI VENTURI - CASTELLANI (Eds.), op. cit., II, 
p. 81, despre rolul neoplatonismului in ansamblul elenismului. 

6. Cf. PROCLUS, in Plat. Theol.,T, 4 (P9-10), 20SAFFREY-WESTERINK 
(Paris, 1968), despre cele patru „moduri ale învăţării teologice la 


> 
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Trebuie de asemenea precizat cá analogiile vizate comportá 
grade diferite; în general, pentru a stabili filiatii între diverse 
momente religioase, istoricii religiilor , empirici" nu făceau decît 
să constate două lucruri : 

1) un grad suficient de înalt de analogie ; 
2) o apropiere geografică şi culturală care să facă posibilă migrarea 
unui motiv dintr-un spaţiu în altul. 


Or, pentru mitologemul studiat în continuare, va rezulta foarte 
limpede că nu avem un grad suficient de înalt de analogie nici în 
ce priveşte Egiptul, nici în ce priveşte iudaismul (de altfel, preci- 
zările cronologice sînt foarte greu de stabilit în cazul acestuia din 
urmă), că în Grecia îl întîlnim sub o formă foarte diferită şi că 
numai în India gradul de analogie ar fi suficient de înalt ca să se 
poată stabili o „filiaţie”. India însă e prea îndepărtată, iar migrarea 
motivelor indiene pune nenumărate probleme pe care nu le-am 
putea rezolva aici. De aceea articolul de faţă îşi refuză orice 
ipoteză genetică, ráminind în proiectul său pur euristic. Cu toate 
că mulţi indianişti au remarcat analogiile structurale dintre anumite 
forme ale budismului”, ale tantrismului?, ale filozofiei indiene” si 
ale gnozei, analogii ce se vădesc a fi uneori uimitoare, trebuie avut 
în vedere că astfel de analogii sînt formulabile numai la nivel 
fenomenologic, atît timp cît un nou demers istoric încă n-a demon- 
strat contrariul. 


Platon” : prin simboluri, prin imagini, prin „revelaţie” (entheastikos) 
şi „ştiinţiific” (kat'epistémen). 

7. Cf. E. CONZE, Buddhism and Gnosis, in U. BIANCHI (Ed.), Le 
origini dello Gnosticismo, Leyda, 1967 (St. in Hist. of Rels., Suppl. 
to Numen, 12), pp. 651-667. 

8. G. TUCCI, Teoria e pratica del mandala?, Roma, 1969, p. 92; M. 
ELIADE, Spirit, Light, and Seed, in HR, 11 (1971), I, pp. 1-30. 

9. M. ELIADE, Aspects du mythe, Paris, 1963, pp. 157-165. 
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1. Docetismul 


Prin docetism trebuie inteleasá o solutie aparte in cadrul ,teologiei 
semnului”, adică a modalităţii divinului de a fi prezent în lumea 
concretă. Docetismul, spre deosebire de dogmă, caută să atenueze 
contradicţiile implicate in pogorírea transcendentului in lume, 
concepînd prezenţa sacrului ca ambivalentă, aparentă şi nu efectivă. 
,Docetism", spune Bianchi!, „is a very specific kind of union, 
and at the same time a separation, between the two worlds ; it is 
a kind of union well-fitted to correspond to the dualistic-monistic 
presuppositions of gnostic cosmology and metaphysics”. According 
to gnosticism, everything endowed with form, with life, and with 
order originates in the heavenly world ; this presupposes a clear 
and at the same time complex formulation of the relationship 
between the two worlds. To give such a formulation was the aim 
of docetism.” 

Gnosticismul a avut, in afara hristologiei, mai multe moduri 
de a exprima caracterul ambiguu a ceea ce se reflectă din lumea 
divină în lumea de jos. Simbolurile cele mai cunoscute sînt peceţile!?, 


10. Docetism, op. cit., pp. 266-267. 

11. Cf. U. BIANCHI, JI dualismo religioso, Roma, 1958, p. 20 sq. 

12.D. ex., HIPPOL., ref. V, 10, 2; cf. pentru paralelele iraniene 
BIDEZ-CUMONT, Les Mages hellénisés, II, Paris, 1938, p. 226; 
F. CUMONT, Les Religions orientales dans le paganisme romain, 
Paris, 1909, p. 186 sq. ; idem, Lux perpetua, Paris, 1949, pp. 298 
sqq. ; A. DIETERICH, Eine Mithras Liturgie? (reprint), Darmstadt, 
1966, pp. 12-13 sqq. ; G. WIDENGREN, Die Religionen Irans, 
Stuttgart, 1965, pp. 193 sqq.; pentru paralelele iudaice, cf. G. 
SCHOLEM, Über eine Formel in den koptisch-gnostischen Schriften 
u. ihre jüdischen Ursprung, in ZNTW, 30 (1931), pp. 170-176 ; idem, 
Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism and Talmudic Tradition, 
New York, 1960, pp. 31-34 (cf. I.P. CULIANU, Myth Patterns of 
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aroma (roua sau aspersiunea) de lumină!” etc. Ín felul acesta, 
divinul este prezent in lumea inferioará ca o ,impresie", mai 
curînd în chip imaginar decît efectiv. Cînd e vorba de fiinţe cereşti 
gnostice, dialectica prezentei-absentá şi jocul permanent al qui 
pro quo-urilor devin mai complicate!“. Una dintre aceste modalităţi 
ale docetismului, cea a „umbrei” sau a „dublului” unei entităţi 
cereşti, ar putea fi regăsită în multe alte formulări, mitologice şi 
metafizice, al căror studiu, arăta Bianchi în acelaşi articol, ar 
putea avea interes pentru istoricul religiilor. Fireşte, un asemenea 
studiu se va mulţumi cu datele imediate din unul sau două domenii, 
infátisind pentru celelalte numai un cadru interpretativ şi indicativ. 
În acest caz, odată epuizat rolul său de istoric, cercetătorul va 
trebui să-l asume pe cel al hermeneutului, fără să fi putut înfăţişa 
într-un mod exhaustiv toate problemele particulare. 


2. Femeia din ceruri şi umbra ei în Ipostaza Arhontilor 

Ipostaza Arhonfilor este, în sistemul de numărare propus 
de M. Krause şi P. Labib, al patrulea tratat din cel de-al doilea 
Codex de la Nag Hammadi. P. Labib a publicat o reproducere 
fotografică a acestuia în 1950. Tratatul a fost tradus în germană 
de H.-M. Schenke!’ şi, mai recent, editat şi tradus în engleză de 


Initiation and the Journey of the Soul in Gnosticism, comunicare 
pregătită pentru Congresul IAHR, 1975). 

13. Cf. IREN., I, 30, 1-14; HIPPOL., ref., V, 17, 7-8 etc. 

14. De exemplu in Pistis Sophia (SCHMIDT-TILL, Koptisch-gnostische 
Schriften, I, Berlin, 1951) (v. articolul nostru citat supra). 

15. Das Wesen der Archonten : eine gnostische Originalschrift aus dem 
Funde von Nag Hammadi, in Thl. Z, 83 (1958), pp. 661-670; 
J. LEIPOLDT - H.-M. SCHENKE, Koptisch-gnostische Schriften 
aus den Papyrus-Codices von Nag-Hammadi, in ThForsch, 1960, 
pp. 67-78, 83-84; cf. un rezumat în G. SFAMENI-GASPARRO, 
Lo Gnosticismo, in TACCHI VENTURI-CASTELLANI (Eds.), op. 
cit., V, pp. 738-739. 
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R. Aubrey Bullard!é. Dateazá din secolul al IV-lea!” (din 330-340 
după S. Giversen!5). Este scris in sahidică, cu uşoare diferente 
faţă de copta clasică, pe care M. Krause le-a pus in lumină!?. Din 
punct de vedere tipologic, este vorba de o scriere ofitá cu influente 
valentiniene%. Ne aşteptăm deci să găsim în el o entitate divină, 
Sophia, aproape întotdeauna prezentă în gnosticismul siro-egiptean?!. 
Ea se află la periferia lumii divine şi, în nostalgia-i faţă de centru, 
este vinovată de o creaţie dezordonată ce duce la fractura pleromei 
şi, în consecinţă, la formarea unei ramificații divine decázute si 
izolate. Aceasta este alcătuită din demiurgul ignorant şi arhontii 
săi. Ei vor crea lumea inferioară si pe omul fizic şi psihic; fără 
de ştirea lor, entitatea feminină răspunzătoare de drama divină îi 


16.R. AUBREY BULLARD, The Hypostasis of the Archons. The Coptic 
Text with Translation and Commentary. With a Contribution by Martin 
Krause, Berlin, 1970 (, Patr. Texte u. Stud.", 10), 132 pp. in 8°. 

17. Cf. M. KRAUSE, Die Sprache der Hypostase der Archonten, in 
BULLARD, op. cit., p. 4. 

18. Apocryphon Johannis, Copenhaga, 1963 (Acta Theol. Danica, 5), 
p. 40. 

19. Art. cit., in BULLARD, pp. 4-17. 

20. Cf. BULLARD, Introduction, p. 3. 

21. IREN., I, 4; HIPPOL., VI, 31, 1-3; TERTULL., adv. val., 9, 2. 
S-a considerat, in general, cá era vorba de o entitate feminină numai 
pentru că termenii care o desemnează conceptual în greacă (sophia) 
şi în ebraică (hokhmah) sînt feminini. Recent, M. MESLIN a sugerat 
că astfel de „scheme cu fantasme” ar putea constitui „structurile 
înseşi ale imaginaţiei” (cf. Le Christianisme dans l'Empire Romain, 
Paris, 1970, pp. 141-142; Pour une science des religions, op. cit., 
pp. 206-207; v. recenzia mea). Prin gnosticism ,siro-egiptean" 
intelegem unul din cele douá tipuri principale de gnosticism care 
porneste de la anumite presupozitii dualiste ce-i determiná intreaga 
structură, diferită de cea a gnosticismului „iranian” (cf. H. JONAS, 
Gnosis u. spátantiker Geist, I, Góttingen, 1954, pp. 331-335; 
Gnostic Religion, trad. it. M. RICATTI, Torino, 1973, pp. 147-148). 
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va insufla omului o scinteie pneumaticá ce-l face superior crea- 
torilor lui înşişi?. 

Textul nu s-a pástrat in intregime ; in starea in care se gáseste 
acum, povestea incepe cu manifestarea orgoliului si a ignorantei 
lui Samael, căpetenia arhontilor (134, 27 — 135, 5; cf. şi textul 
clasic al lui Irineu, I, 30, despre ofiti). Entitatea femininá, numitá 
în traducerea lui Bullard „Imperishability”, priveşte in jos, către 
regiunea apelor inferioare. „Her image appeared in the waters, 
and the powers (exousia) of darkness fell in love with it. But they 
were not able to reach the image which had appeared to them in 
the waters because of their weakness, for the psychics (psychikos) 
will not be able to reach the pneumatic (pneumatikos), because 
they are from below, but he is from above. Because of this, 
Imperishability looked down on the regions (méros), in order 
(hina), in the will of the Father, to unite the All with the Light”” 
Arhontii plánuiesc sá plámádeascá (plassein) omul dupá imaginea 
reflectatá in apele inferioare (135, 31-33). Samael, seful lor, ii 
insuflá suflet fápturii de pămînt (chous) (136, 4). Spiritul (pneuma), 
care sălăşluieşte într-un „ţinut de diamant" (adamantine^^), îl vede 
pe Pămîntul din jos pe omul psihic si se fixează într-însul (136, 
14-15). Omul devine o fiinţă vie. După aceea vine obişnuita 


22. Cf. U. BIANCHI, Peche originel et péché antécédent, in RHR, 170 
(1966), pp. 117 sqq; G. QUISPEL, Za conception de l'homme dans 
la gnose valentinienne, in Eranos Jrbh., 15 (191), pp. 249-286. 

23. HA, 135, 11-23, BULLARD, p. 21 ; coment. lui BULLARD, pp. 55-58. 

24.Privitor la acest mitologem gnostic si la analogiile sale, avem in 
pregătire un alt articol; v., pentru moment, AUG., c. ep. fund., 
ZYCHA, p. 212 ; de nat. boni, ZYCHA, p. 877 sau A. ADAM, Texte 
zum Manichăismus?, Berlin, 1969, pp. 28, 45-46 etc. Cf. impreuná 
cu A. ORBE, s.l., Terra virgo et flammea, in Gregorianum, 33 (1952), 
2, pp. 299-302 ; J. DANIÉLOU, Terre et Paradis chez les Peres de 
l'Église, in EJ, 22 (1953), pp. 433-472; P. MUS, Barabudur, Il, 
Hanoi, 1935, pp. 499 sqq. ; H. CORBIN, Terre celeste et corps de 
résurrection, Paris, 1960 etc. 
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interpretare gnosticá siro-egipteaná a genezei iudaice, care nu ne 
interesează direct aici. Ulterior, cînd „femeia spirituală” (pneumatike ; 
137, 11) îl vizitează pe Adam, arhontii (exousia) rîvnesc şi ei la 
ea (137, 22-23), dupá cum rivniserá inainte la imaginea reflectatá 
în apele primordiale. „They pursued (diokein) her and she laughed 
at them because of their senselessness and their blindness, and 
she spent a night with them. She placed her shadow, (an image) 
of her, under them. And they defiled (themselves) abominably, and 
they defiled the seal (sphragis) of her voice, that they might 
condemn their very selves in their creature (plasma) (and their) 
image"?. Episodul cu poftele nelegiuite ale arhontilor revine 
pentru a treia oará consecutiv in acelasi text, cu povestea fiicei 
Evei, Norea (Orea), in care R. Aubrey Bullard vede o figurá foarte 
probabil egipteană, transformată pentru uzul gnosticilor”€. 

Femeia din ceruri s-a lăsat mereu înlocuită de „imaginea” ei, 
de „umbra” ei, căci ideea unui contact posibil dintre ea şi forţele 
întunecate nu e demnă decît s-o amuze. Nu există aşadar nici un 
fel de condescendentá a divinității faţă de acestea, ci numai o 
viclenie care le păcăleşte. În regimul pleromei gnostice, scindată 
odinioară dintr-o „eroare” de expansiune, o altă slăbiciune onto- 
logică nu mai e cu putinţă: ceea ce se află sus nu poate avea cu 
ceea ce se află jos decît acest contact derizoriu. Mitul relatat 
denotă destul de bine tipul „atenuat” al dualismului siro-egiptean. 

Scenariul mitic se descompune în doi , actanti" şi patru secvenţe : 
actantii sînt femeia din ceruri pe de o parte si arhontii (personaj 
colectiv) pe de alta. Cele patru secvenţe sînt: 


1) arhontii rîvnesc la femeia din ceruri ; 
2) femeia din ceruri se eschivează ; 

3) ea se lasă înlocuită de umbra ei; 

4) arhontii procreează cu umbra. 


25. HA, 137, 23-31, BULLARD, p. 25. 
26. HA, 140, 19-32 ; coment. lui BULLARD, pp. 94 sqq. 
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3. Mitologemul 


a) Procrearea cu umbra in Egiptul antic 


Sophia, aşa cum e întruchipată de cîteva texte din gnosticismul 
siro-egiptean, seamănă prin cîteva trăsături cu zeiţa egipteană a 
cerului, Nut”. Mitologemul acesta, cu paralele în Grecia%, nu 
ne interesează decît indirect, căci nu intentionám să facem un 
inventar al tuturor temelor privind ipostaza „femeii din ceruri”. 

Într-o cosmogonie egipteană arhaică se întîlneşte, potrivit multor 
cercetători”, mitul procreatiei cu umbra, situat in context într-un 
mod cu totul diferit de cel descris pentru HA, după cum se va 
lămuri în continuare. H. Bonnet a refuzat această interpretare, 
considerînd că noua transcriere a lui Faulkner lăsa să se citească 
„mînă” în loc de ,umbrá"??, Profesorul C.J. Bleeker a avut 
amabilitatea de a ne asigura (scrisoare din 23.2.1975, la Chicago) 
că aceasta era interpretarea corectă şi că nu ar fi trebuit să ne 
încredem în interpretarea propusă de acei savanţi”. 


27. Cf., cu privire la Nut, Shu, Gel şi Tefnut, H. BONNET, Reallexikon 
der ägyptischen Religionsgeschichte, Berlin, 1952, s. vv. (pp. 201 sq., 
536-539, 685-689) ; V. IONS, Mythologie égyptienne, trad. fr. L. JOSPIN, 
Paris, 1969, pp. 46-54. 

28. Cf. EM. CORNFORD, A Ritual Basis for Hesiod's Theogony, in The 
unwritten Philosophy and other Essays, ed. by W.C. GUTHRIE, 
Cambridge U.P., 1950, pp. 98-104. 

29. Cf. Sir E.A. WALLIS BUDGE, The Gods of the Egyptians or Studies 
in Egyptian Mythology, I, Londra, 1904, pp. 308 sqq. ; Legends of 
the Gods, Londra, 1912, pp. XIX sqq. şi 5 sqq. ; From Fetish to God 
in Ancient Egypt, Londra, 1934, pp. 141 sqq. ; H. KEES, Totenglauben 
und Jenseitsvorstellungen der Alten Aegypter, Leipzig, 1926, p. 82; 
S. A.B. MERCER, The Religion of Ancient Egypt, Londra, 1949, p. 39. 

30. BONNET, Reallexikon, s. , Schatten", p. 676. 

31. Legends of the Gods, pp. 5 sqq. 
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Zeul Neb-er-der („Lord of the uttermost limit")? este un deus 
absconditus, un zeu care se retrage după ce il lăsase pe Khepera 
(Khepri), ipostaza-i activá, in locul sáu. Or, Khepera, care e 
singur, trebuie inevitabil sá gáseascá un element cu care sá consti- 
tuie diada primordialá, fárá de care nimic nu poate fi procreat. 
El a făcut, „in some form, union with his shadow”, and so begot 
offspring, who proceeded from his body under the forms of the 
gods Shu and Tefnut"?^. Kees a observat? că umbra joacă aici 
rolul unei entitáti feminine. 

Ín Egipt, umbra este legată de un întreg complex mitic şi 
simbolic, întîlnit de altfel la popoarele zise , primitive". Bonnet ne 
spune cá ea este o parte din acele „Gestalten und Kräften, in denen 
das Leben des Menschen gründet"?*. La „primitivi”, facultăţile 
vitale sînt de asemenea foarte des asociate cu umbra”. În Egipt, 
ca şi la „primitivi”, umbra putea constitui o ameninţare, căci 
demonii ar fi putut s-o înşface şi s-o înghită. În unele texte egiptene 
mai târzii, morţii înşişi sînt conceputi ca nişte umbre“, credinţă care 
se întîlneşte la multe popoare şi, într-o anumită fază, şi la greci”. 

În mitul lui Khepri, există un singur actant : zeul solitar care-şi 
află în propria-i umbră contrapartea feminină ce-i permite să se 
dedubleze şi să procreeze. Dar, în afara ultimei secvenţe a mitului 


32. Legends of the Gods, p. XIX. 

33. Cf. textul la p. 5. 

34. Legends of the Gods, pp. XIX si 5. 

35. Totenglauben, p. 82. 

36. Reallexicon, s. „Schatten”. 

37.cf. Sir J.G. FRAZER, The Belief in Immortality, Y, Londra, 1913, 
p. 129 etc.; L. LÉVY-BRUHL, L'Áme primitive, Paris, 1927, 
pp. 161 sqq; F. HERRMANN, Symbolik in den Religionen der 
Naturvólker, Stuttgart, 1961, p. 18. 

38.Cf. WALLIS BUDGE, The Book of the Dead”, II, Londra, 1951, 
cap. LX (pp. 284, 287). 

39. E. ROHDE, Psyche, trad. fr. A. REYMOND, Paris, 1928, p. 85; 
F. CUMONT, Lux perpetua, pp. 56 sqq. 
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gnostic (cineva care procreeazá cu umbra), nu sînt alte asemănări 
intre cele douá texte studiate si de altminteri in textul egiptean 
pare a fi vorba de masturbarea teogonicá a unei fiinte primordiale 
(cf., de altfel, Iren., I, 30, 2, unde „aspersiunea de lumină” cade 
in jos, cu ecuatia spermá-luminá studiatá de Eliade, Spirit, Light, 
and Seed si cu incestul lui Prajapati, Satapatha brahmana, 1, 7, 
4, unde o parte din spermá cade pe sol ; apud J. Varenne, Mythes 
et légendes extraits des Brahmana, Paris, 1967, & 10). 


b) Lilith, prima femeie a lui Adam 


Demonul babilonian Lillü, Lilū, al cărui nume S.H. Langdon“ îl 
derivă de la sumerianul lil, „vînt”, era incubul „enticing women 
in their sleep”, în timp ce contrapartea sa feminină, demonul 
Lilitu, „exercised the same pernicious influence over men”?.. 
Lilith, fiica lui Lilū, este menţionată în listele babiloniene ale 
celor doisprezece demoni care aduc boala, molima şi moartea?. 
În mitologia iudaică, Lilith devine demonul-sucub prin excelenţă 
căruia i s-a atribuit şi funcţia de a răpi copiii. El a pătruns şi în 
demonologia elenistică. Este tot un demon nocturn, iar o apropiere 
fonetică ţine să stabilească o legătură etimologică între numele 
său şi numele care desemnează noaptea în limbile semitice?. 
O istorisire care are rădăcini în literatura talmudică, dar a fost 
foarte amplificată de Cabala, face din Lilith prima femeie a lui 
Adam, în unele versiuni ieşită de el însuşi“. Ea reprezintă deci 


40. S.H. LANGDON, The Mythology of all Races, V: Semitic, Boston, 
1931, pp. 361-362. 

41. Ibid., p. 362. 

42. Ibid. 

43. E. LANGTON, La Démonologie, trad. fr. G. WARINGHIEN, Paris, 
1951, p. 56. 

44. R. PATAI, The Hebrew Goddess, s.1., 1967, pp. 207-215 (cf. p. 210) ; 
G. SCHOLEM, Die Vorstellung vom Golem in ihren tellurischen u. 
magischen Beziehungen, in EJ, 22 (1953), p. 241. 
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umbra" lui, partea lui maleficá incarnatá într-o entitate feminină 
nocturná si demonicá. Istorisirea din midrash precizeazá de ase- 
menea cá Lilith se sustrage de la indatorirea ei de sotie si refuzá 
să-şi consume căsătoria: „Why should I lie beneath you”, îl 
intreabá ea pe Adam, ,when I am your equal since both of us 
were created from dust ? "9 
Actantii, care evolueazá intr-un context dualist (ca in HA, dar 
mai ,slab"), sint doi la numár: Adam si Lilith. Ínsá Lilith nu se 
lasă înlocuită de , umbra" ei, ea este oarecum , umbra" lui Adam 
(cu precizarea cá această interpretare trebuie luată cu o anumită 
prudenţă, între limitele permise de texte). Adam este aici superior 
din punct de vedere ontologic lui Lilith, deci cadrul mitului gnostic 
pare a fi răsturnat. Se pot stabili următoarele secvenţe : 
1) Adam (superior) rivneste la Lilith (inferioară), „umbra” lui 
însuşi ; 
2) Lilith i se refuză. 


Motivul procreatiei apare de asemenea în cîteva versiuni ale 
mitului, prin urmare s-ar putea stabili o analogie parţială între 
acesta şi mitul femeii din ceruri din HA. 


c) Saranyi (Samjna), umbra ei (Chaya) 
si un mit vedic 


Ín cea de-a X-a mandala din Rgveda (X, 17, 1-2), există o aluzie 
la zeiţa Saranyü, mama lui Yama“. Se spune cá, în timp ce tatăl 
său Tvastr anunţă căsătoria fiicei lui şi toată lumea (divinitátilor) 
se adună la petrecere, Saranyü dispare. O sosie (savarnă : textual, 
„de aceeaşi culoare” sau „formă” sau, mai bine, un „dublu”) o 
înlocuieşte pe lîngă soţul ei Vivasvat. Or, Saranyi nu e un personaj 


45. PATAI, cap. VII, n. 12 si pp. 210 sqq. 
46. K.F. GELDNER, Der Rig-Veda, Cambridge, Mass., 1951 (, Harvard 
Or. Ser.", 35), III, pp. 149-150. 
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de rang secund in mitologia hindusá, cáci i se atribuie maternitatea 
perechii de gemeni primordiali Yama-Yami, a lui Manu, strămoş 
mitic al omenirii, şi a celor doi Ashvini. Ea este entitatea divină 
cea mai direct legată de începuturile istoriei umane şi ocupă deci 
o poziţie analogă „femeii din ceruri” a gnosticilor. 

Mitul la care Rgveda face trimiteri mai degrabă obscure a fost mult 
discutat în tradiţia hindusă. De exemplu, Yâksa (Nirukta, XII, 10) 
adaugă faptul că Saranyü a fugit luînd forma unui cal si a făcut 
să fie înlocuită de o sosie, un „dublu” (savarnâ). Dar Vivasvat 
s-a prefăcut şi el într-un cal, s-a luat după ea şi i-au procreat pe 
cei doi Ashvini, în vreme ce savarnă îl năştea pe Manu. 

O versiune mult mai extinsă a mitului (Visnupurana, 3, 2) ne 
aduce la cunoştinţă că fiica lui Tvastr, numită de astă dată Samjnă 
(înţelesul verbului sam-jnă este de „a fi de acord cu”, cf. Monier 
Williams, s.v.), nu poate suporta înflăcărările (tejas) soţului ei 
Soarele, şi atunci o pune pe Châyă (lit. „shading”, cf. Monier 
Williams, s.v.) în locul ei. Asta înseamnă că e înlocuită de „umbra” 
ei înseşi, de „dublul” ei, căci sosia va fi numită după aceea 
chaya-samjna, „umbra Samjnei" (2-3). Operaţiunea este repetată 
după întoarcerea zeiţei la soţul ei, căci ea nu-i poate suporta 
strălucirea nici chiar atunci cînd el şi-a micşorat-o partial (ib., 8). 
Îşi preschimbă din nou trupul „cel iubit de Soare” într-o umbră 
(chaya) (ib., 11-12), care-i tine locul în timp ce ea fuge sub forma 
unei iepe (vadavă ; cf. ib., 23)". 

Fără îndoială, semnificaţia mitului lui Saranyi-Samjnă are prea 
puţin sau deloc de-a face cu semnificaţia mitului gnostic. Totuşi, 
analogiile la nivel pur morfologic sînt impresionante. Sînt doi 


47. Nu e lipsit de interes să arătăm că există în mitologia germanică o 
legătură între sucub şi cal: -mar, -mare din germ. Nachtmar, engl. 
nightmare au paralele in sanscr. marah, angl.-sax. mear, altnord. 
marr, ,cal" (J. GRIMM, Deutsche Mythologie , II, Góttingen, 1854, 
pp. 1193-1195). Astfel, o legáturá subtilá, lipsitá de urme istorice 
precise, le-ar putea uni pe Saranyü si pe Lilith, demonul sucub. 
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actanti, Saranyi (care se lasă înlocuită de umbra ei ca să-şi 
implineascá relatiile cu sotul ei) si Vivasvat, ultimul fiind oarecum 
superior celei dintii, cáci ea este aceea care nu poate suporta 
desfăşurarea forţelor lui. Secventele mitului sînt patru la număr: 
1) Vivasvat rivneste la Saranyü ; 

2) Saranyü i se refuzá ; 

3) ea se lasá inlocuitá de umbra ei ; 

4) Vivasvat procreeazá cu umbra. 

d) Kolossos şi categoria psihologică a „dublului " 


Ín Alcesta lui Euripide, Admet îşi înlocuieşte soţia moartă cu 
o efigie. Astfel, Alcesta este „prezentă, deşi absentă” (kaínep ook 
Eyov Éygw, v. 342). „În această relaţie ciudată, sufletul său (psyché), 
în locul plăcerii fierbinţi, nu va resimti pesemne decît o rece voluptate 
(psychron) : ce este psyché însăşi dacă nu o umbră rece ? "55 
Scenariul are aici doi actanti, Admet si Alcesta, ultima fiind 
înlocuită pe lîngă soţul ei de o efigie. Secventele scenariului sînt 
în număr de trei : 
1) Admet rivneste la Alcesta ; 
2) aceasta i se refuzá (involuntar) ; 
3) e înlocuită cu un „dublu”. 


Abstractie fácind de sens, regásim aici un grad destul de inalt 
de analogie cu mitul gnostic. Efigia Alcestei e un soi de kolossos, 
o statuie care, pentru greci, înlocuia un cadavru absent”. J.-P. 
Vernant a demonstrat că nu era vorba de o formă consacrată pentru 
lumea de dincolo, ci de „a traduce într-o formă vizibilă anumite 


puteri din lumea de dincolo, care tin de domeniul invizibilului” 50. 


48. EURIP., Alc., vv. 353-354; cf. J.-P. VERNANT, Figuration de 
l'invisible et catégorie psychologique du double: le colossos, in 
Mythe et pensée chez les Grecs, Paris, 1965, p. 258. 

49. VERNANT, p. 253. 

50. Ibid., p. 251. 
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Proiectul era deci diferit de cel care indemna la plámádirea Golemului 
la evrei sau a „homunculului” alchimic. „Colossos şi psyché... 
sînt pentru grec strîns înrudite. Ele intră într-o categorie de 
fenomene foarte bine definite, cărora li se aplică termenul de 
eiða şi care cuprinde, alături de această umbră care e psyché 
şi de acest idol grosolan care e colossos, realităţi precum imaginea 
din vis (óvetpoc), umbra (0x16), apariţia supranaturală (pácpa) "^. 

Vernant consideră că se poate vorbi de dublu ca de o categorie 
psihologică diferită de cea a imaginii: „Dublul este o realitate 
exterioară subiectului, dar care, în însăşi aparenţa sa, se opune 
prin caracteru-i insolit obiectelor familiare, decorului obişnuit al 
vieţii. El funcţionează simultan pe două planuri constrastante : in 
momentul cînd se arată prezent, se revelează ca nefiind de aici, 
ca apartinind unui inaccesibil altundeva”*?. 

Sîntem aşadar foarte aproape de interpretarea pe care Iamblichos, 
în tratatul său privitor la misteriile egiptenilor, o dădea oricărei 
efigii construite pe Pămînt pentru „a atrage puterile cereşti”. Un 
pas enorm a fost înfăptuit, dacă ne gîndim la interpretările date 
de Lévy-Bruhl „dublului” si „umbrei”®. A fost descoperită logica 
intrinsecă ce insufleteste toate aceste reprezentări religioase, iar 
demersul critic se plasează pe însuşi planul gîndirii despre care 
aduc mărturie aceste reprezentări şi care nu este „pre-logic”, ci 
doar „para-logic”. 

În ce priveşte mitologemul de care e vorba mai sus, i-am găsit 
forme analoge în diverse spaţii culturale ; analogia este suficient 
de puternică spre a se putea vorbi de un „mitologem” în cazul 
mitului vedic al lui Saranyü si în cazul Alcestei. Am văzut însă 
că la evrei existau urme mai târzii ale aceluiaşi mitologem, ca si 
ale secventei în care o anumită entitate i se refuză alteia. Toate 


51. Ibid., p. 255. 
52. Ibid., p. 256. 
53. V. supra, n. 37. 
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acestea nu sint lipsite de legáturá cu ansamblul mitologemului 
gnostic studiat, descompus în unităţile sale mai mici. Repetám cá 
am ieşi din cadrul limitat al proiectului nostru dacă ne-am lansa 
într-o ipoteză genetică ; deşi interpretarea oferită de Bullard este 
foarte interesantă în ceea ce o priveşte pe Norea (Orea), ea are 
dezavantajul de a fi prea complicată faţă de analogiile mai limpede 
puse în lumină în acest articol. În orice caz, dacă originea mitolo- 
gemului e de căutat în Egipt, asta nu exclude elaborări paralele, 
a căror origine comună este indemonstrabilă. În stadiul actual al 
cercetării, nu se poate găsi nici o explcatie care să convingă un 
număr mare de savanţi ; dar din acest motiv nu trebuie să încetăm 
a mai vorbi de analogii, acolo unde ele există, şi să enuntám clar 
limitele demersului nostru. 


4. De la mitologie la metafizica imaginii 


Un fragment din Acta Archelai?^ vorbeşte de mitologemul analog 
într-un mod mai teoretic, renuntind la complexurile mitologice 
atit de indrágite in mediile gnostice : personajele sint transformate 
in entitáti abstracte ; acolo unde, in HA, era vorba de fiinte divine 
si de fiinţe întunecate, acum nu e vorba decît de lumină, „culoare”, 
tenebre. Or, deşi conceptualizarea nu e completă, conotatia limba- 
jului gnostic ne este suficient de familiară ca să putem traduce 
toate acestea în termeni ontologici şi metafizici. „Astfel un reflex”, 
spun Acta Archelai, „adică oarece sclipire colorată de lumină, se 
ivi Singur în tenebre ; dar lumina însăşi privi doar şi se îndepărtă, 
fără să fi luat nici un dram din tenebre. Acestea, dimpotrivă, 
prinseră privirea luminii şi reflexul sau sclipirea de culoare pe 
care materia o primise de la ea, în acea clipă în care îi provocaseră 
oroare. Dat fiind că cei mai răi luaseră ceva din ce-i mai bun, nu 


54. BASILIDE, ap. HEGEMONIUS, Acta Archelai, 67, 4-12, pp. 90, 
10-97, 24 BEESON. 
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adevárata luminá, ci o anumitá aparentá a acesteia si un reflex, 
ei îşi însuşiră oarece bine printr-un rapt care-i schimba natura”*5. 

Esenţa acestui pasaj ar putea fi rezumată astfel: comunicarea 
dintre nivelele ontologice superioare („cei mai buni”) şi inferioare 
(„cei mai răi”) nu este posibilă într-un mod nemediat ; în zonele 
inferioare ale fiinţei, esentele superioare se degradează, ele sînt 
„nu adevărata lumină, ci o anumită aparenţă a acesteia şi un 
reflex”. Superiorul are oroare de inferior şi-l dispretuieste, evitind 
orice contact care să-l păteze, în vreme ce inferiorul resimte în 
chip nedesluşit dorinţa faţă de înălțimile ontologice de care e legat 
printr-o înrudire îndepărtată şi caută să se înstăpînească asupra 
lor, fără a izbuti. Se produce nu o adevărată unire, ci un „rapt” 
care degradează natura obiectului furat. 

Or, acest tip de transpozitie conceptuală a unei teme docetice 
corespunde cu totul presupoziţiilor dualiste ale gnosticismului, 
dualismului-monism de care vorbeşte U. Bianchi, sau „paradoxului” 
gnosticismului enunțat de S. Petrements€. 


5. Metafizica imaginii ín Evanghelia lui Filip 


Dualismul gnostic pune probleme complexe, studiate de Bianchi”, 
despre care am avut prilejul de a vorbi în altă parte?*. S-ar putea 
enunta această situaţie de decădere a substanţei divine, prezentă 
şi in hermetism??, în următorii termeni: ,...substanta divină 


55. Tradus în S. PÉTREMENT, Le Dualisme chez Platon, les Gnostiques 
et les Manichéens, Paris, 1947, p. 191. 

56. Le Dualisme, pp. 276 sqq. 

57. V. un scurt rezumat al concepţiei sale in La religione greca, op. cit., 
p. 237. 

58. V. supra, n. 12. 

59. Cf. G. SFAMENI-GASPARRO, L'Ermetismo, in TACCHI VENTURI- 
-CASTELLANI, op. cit., III, pp. 406 sqq. 
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decázutá in mod fatal şi, s-ar zice, uneori chiar providential, în 
lumea inferioară, acordă lumii inferioare... ceea ce aceasta poate 
primi (chiar într-un mod provizoriu, contradictoriu şi precar) ca 
viaţă, lumină, «imagine» (sau aparenţă) divină” ®. 

În Evanghelia coptă atribuită lui Filip, „lucrul asupra căruia 
autorul vrea să insiste”, ne spune J.E. Ménard, „este opoziţia 
existentă între valorile spirituale, singurele reale, dar ascunse, şi 
cele ale lumii perceptibile, ale lumii revelate. Cele din urmă nu 
sînt decît umbra fantomatică a celor dintii, tipurile şi imaginile 
lor. Lumea de jos nu se explică decît în şi prin lumea de sus, care 
este cu totul alta (allotrios). Şi numai cu ochii aţintiţi la acea lume 
superioară a voit Demiurgul să creeze zadarnic lumea inferioară 
care să-i semene. lar Arhontii, care cred că acţionează singuri, 
dar sînt dependenţi de Sophia, care le este Mumă, au voit să imite 
lumea superioară şi i-au dat omului nume amágitoare"? . Analizind 
„doctrina elenistică a imaginii şi implicaţiile ei dualiste”, Bianchi 
observa că, pentru gnostici, „lumea inferioară în van încearcă să 
reflecte durabil o imagine a lumii superioare... Ideea de imagine 
este extrem de ambiguă: pe de o parte, ea înseamnă o înrudire 
cu divinul ; dar pe de alta, ea poate evoca şi conceptul că lumea 
inferioară este doar «imagine» (în sensul degradant al cuvîntului), 
adică pură aparenţă şi mistificare a ceea ce este cu adevărat 
divin”. Or, după cum remarcă Ménard, tema aceasta este şi 
neoplatoniană“?. J. Trouillard“ a pus în lumină relaţiile ambivalente 
dintre lumea perceptibilă şi lumea inteligibilă in gîndirea lui 
Plotin: „...perceptibilul tinde să constituie un plan distinct de 
inteligibil. Dar cum nu poate izbuti fără să folosească şi să 


60. BIANCHI, La religione greca, p. 357. 

61. J.E. MÉNARD, L'Évangile selon Philippe, Paris, 1967, pp. 11-12. 
62. BIANCHI, Za religione greca, pp. 357 sqq. 

63. MÉNARD, op. cit., p. ll. 

64. J. TROUILLARD, Za procession plotinienne, Paris, 1955, p. 11. 
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deturneze anumite puteri ale spiritului, ordinea empiricá e menitá 
să esueze în chiar reuşita ei. El nu formează un univers, nici o 
cunoaştere suficient de diferenţiate. Rămîne într-o continuitate 
foarte specială cu nous, în şi prin însăşi opoziţia sa.” 

Ar fi interesant să studiem imaginile de care se slujeşte un text 
gnostic pentru a ilustra aceeaşi relaţie ambiguă, exprimată şi în 
mitologemul „femeii din ceruri si al umbrei ei”. În logion 99 din 
EPI se vorbeşte de căderea care a cauzat crearea lumii perceptibile : 
„Kosmos-ul a fost produs de o paraptoma". „Într-adevăr”, continuă 
textul, „cel care l-a făurit voia să-l facă incoruptibil şi nemuritor 
(cf. demiurgul lui Platon, 7im., 37 c-38 c). El a suferit o cădere 
şi nu şi-a atins obiectul názuintei (elpis), căci nu exista incorup- 
tibilitate a operelor, ci a copiilor, şi nici o operă nu va putea să 
primească incoruptibilitatea decît dacă devine copil.” Sîntem 
trimişi la altă opoziţie de simboluri: copil-vs.-creatură (a pro- 
crea-vs.-a crea), explicată în log. 121%. Trebuie înţeles prin 
„copil” sau „procreat” ceea ce a fost pătruns de spirit, în timp 
ce „creatura” a fost doar făurită după imaginea lucrurilor spirituale, 
fără să fi primit de la ele adevărata „scînteie”. Demiurgul lumii 
vizibile a fost creat, nu procreat în acord cu spiritul, în timp ce 
omul a fost şi procreat prin colaborarea spiritului, fiind aşadar 
superior demiurgului şi arhontilor săi. Aceştia din urmă sint traşi 
pe sfoară de creaţia lor, care-i depăşeşte esențialmente, căci ea a 
primit în secret ratificarea „adevăratei” lumi, a lumii divine. 


65.P. 77, MENARD, p. 95, coment. pp. 217-218. 
66. P. 83, MÉNARD, p. 107, coment. pp. 237 sqq. Cf. si log. 20, 41, 
84, 86, 99, 102, 120 si coment. lui MÉNARD, p. 238. 
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6. Metafizica platoniciand a imaginii 


Ar fi dificil de inteles dualismul gnostic fárá a recurge la dualismul 
platonician. „Dualismul dialectic al ontologiei lui Platon - adică 
dualismul ireductibil, dialectic şi conditionant între modelele 
ideale şi divin pe de o parte, iar pe de alta lumea guvernată de 
chora şi de ananke, adică de întindere (deci de materie) şi de 
necesitate — este în realitate ceea ce recunosc în unanimitate 
savanții care au studiat elenismul, de la Nock si Festugiére la 
Dodds şi Nilsson, respectiv izvorul primar al dualismului gnostic... 
Aceeaşi observaţie este valabilă şi pentru întregul platonism...”S7. 

În pasajul din Timaios, 29 b, unde e vorba de model si de copie 
(cf. Rep., X; Sof., 265), copia apare ca o slabă imagine a 
modelului. Cornford are dreptate să spună că „în natură există şi 
imagini de vis, umbre, reflexii, ca în tabloul unei case făcut de 
un pictor, «un vis făurit de om pentru ochii deschişi»”S8. „Printre 
asemănări, Platon aminteşte adesea de reflexiile în apă sau într-o 
oglindă”%. Aceasta este una dintre formele de expresie ale dua- 
lismului platonician. 

Dar s-ar putea şi ca „umbra” sau „dublul” să aibă la Platon 
o semnificaţie dualistă mai accentuată. Chiar sufletul lumii, care, 
prin rolul său în ontologia platoniciană, ar putea fi apropiat de 
„femeia din ceruri” a mitologiei gnostice, ar avea, potrivit unui 
pasaj din Legile (X, 896 d-e), o „umbră” maleficá. S. Pétrement 
a consacrat un capitol al cărţii sale despre dualism discuţiei 
controversate a acestui pasaj”. Zeller îl considera interpolat, dar 
există, în Legile (899 b), o aluzie ulterioară la acelaşi pasaj, 


67.U. BIANCHI, La religione greca, op. cit., pp. 346-347. 

68. EM. CORNFORD, Plato's Cosmology, Londra, 1948, pp. 27-28. 
69. Ibid., p. 28. 

70. Le Dualisme, pp. 64 sqq. 
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observată de R. Heinze. Autorul probabil al dialogului Epinomis, 
Philippos din Opus, care ar fi şi editorul Legilor, ar fi putut 
mistifica sensul originar al gîndirii platoniciene, căci aluzia la un 
suflet al lumii malefic revine şi în Epinomis (988 e). O altă 
ipoteză, susţinută de Jaeger şi de Reitzenstein, ar fi cea a unei 
influenţe iraniene ; i se opune acesteia pasajul din Omul politic 
în care Platon refuză ideea a două divinităţi contrare care guver- 
nează lumea. „Întîi de toate, nu e sigur că textul presupune 
existenţa reală a două suflete. Aceasta poate fi o presupunere 
fictivă. Avem în Timaios (28 c-29 a) un exemplu exact paralel cu 
acesta. E vorba de a arăta că lumea este imaginea unui model 
etern, după cum e vorba de a dovedi că cerul e bine guvernat. În 
loc de a spune simplu şi direct că lumea este imaginea unui model 
etern, Platon, printr-o ciudată figură de retorică, presupune mai 
întîi două modele: unul etern şi altul «născut», ca să ajungă să 
spună apoi: după a cărui imagine este făurită lumea ? Este evident 
că după imaginea modelului etern, altminteri lumea n-ar fi frumoasă. 
Dar a crezut Platon vreodată că erau două modele? Ceea ce 
devine, ceea ce se naşte nu este pentru el modelul, ci este tocmai 
lumea””!. L. Robin crede si el că e vorba de un simplu procedeu 
de expunere, în timp ce J. Moreau”? crede că pasajul vrea doar 
să ilustreze opoziţia dintre sufletul lumii şi sufletul omenesc 
particular. Wilamowitz, Gomperz, Pétrement şi Bianchi? socotesc 
plauzibilă existenţa a două suflete cosmice. Pentru Wilamowitz, 
această „umbră” nu e „diavolul”, ci mai curînd o privatio boni, 
„Tăul involuntar, ignoranta, apăsarea materiei”. 


71. Ibid., pp. 66-67. 

72.). MOREAU, L'Áme du monde de Platon aux Stoiciens, Paris, 1939, 
pp. 68-69 — carte importantă pentru studiul comparativ al mitologemelor 
gnostice. 

73. BIANCHI, Za religione greca, p. 236. 

74. Cf. S. PÉTREMENT, Le Dualisme, p. 73. 
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Fie că dualismul platonician este împins sau nu pînă la a afirma 
posibilitatea existenţei a două suflete ale lumii, sigur rămîne că 
există, în pasajele din Timaios, din Republica si din Sofistul, 
justificarea conceptuală a mitologemului gnostic al „femeii din 
ceruri”, reprezentanta unei trepte ontologice superioare ce nu se 
comunică pe de-a-ntregul în matricea sensibilă care tinde spre 
formă, ci mai degrabă se sustrage acestui contact degradant. 
Dualismul gnostic îşi găseşte forme de expresie imaginare pentru 
a ilustra o separare şi mai radicală a celor două lumi decît dualismul 
„antisomatic” al lui Platon. 


7. Concluzie 


Am analizat cîteva forme de expresie diferite, analoge cu mitolo- 
gemul gnostic al „femeii din ceruri şi al umbrei ei”, pornind de 
la două puncte de vedere diferite : prima parte a fost consacrată 
mitologemului ca atare şi analogiilor sale formale cu alte mituri 
paralele ; a doua parte a luat în considerare mai cu seamă formele 
diverse de exprimare a presupozitiilor dualiste din gnosticism, 
ajungînd astfel la o „metafizică a imaginii” ce ar putea constitui 
forma conceptuală a mitologemului în chestiune. Intenţia noastră 
a fost de a sublinia pluralitatea limbajelor posibile întru ilustrarea 
uneia şi aceleiaşi idei, limbaje care îşi au, fiecare, autonomia şi 
legile intrinseci. Astfel, limbajul mitului apare ca autonom faţă 
de limbajul conceptual, dar poate fi redus la un Grund metafizic. 
Mitologemul ni s-a infátisat in metamorfozele şi schimbările sale 
contextuale, fără ca noi să pretindem a-i descoperi vreo „geneză” 
sau vreo relaţie de filiatie istorică. Dacă analogiile structurale mai 
adînci au fost găsite în mitul hindus al lui Saranyü, nu înseamnă 
deloc că între cele două forme analoge ale imaginaţiei ar exista 
altceva decît o simplă posibilitate de a concepe în acelaşi fel anumite 
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relatii dintre fiintele divine, pornind poate de la presupozitiile 


antropologice expuse pentru categoria ,dublului" ^. 


La femme céleste et son ombre, Numen, 
vol. XXIII, fasc. 3, pp. 191-209 


75. Pentru paralelele gnostice la mitologemul nostru, cartea fundamentalá 
rămîne cea a lui H.-M. SCHENKE, Der Gott „Mensch ” in der 
Gnosis, Góttingen, 1962, pp. 32-33 (discutatá de G. QUISPEL, Der 
gnostische Anthropos u. die jüdische Tradition, in EJ, 22/1953, 
pp. 195-234), 34-36 (Apokr. Joh., 47, 14-49, 9 TILL ; 62, 13-63, 13 
LABIB), 38 sqq. (ideea de reflectare a ceea ce se aflá sus in ceea ce 
se află jos), 44 sqq. (Poim., CH, I, 14, NOCK 11, 13 sqq.), 49 sqq. 
(, Titellose Schrift", 156, 2 sqq. LABIB), 61 sqq. (HA). Ideea generală 
a lui SCHENKE este că aceste reprezentări aparţin prelungirilor 
speculatiei asupra pasajului din Fac., I, 26 sqq. (ibid., pp. 47-48, 
79-80, 93, 155). Am urmat o cale cu totul diferită în articolul de 
faţă, pentru a demonstra că mitologemul poate exista chiar şi acolo 
unde nu e vorba defel de o soluţie - fie ea doceticá sau nu - la 
problemele unei ,teologii a semnului". 


Naratiune si mit în „Cîntecul Perlei"" 


Asa-numitul , Imn" sau , Cintec al perlei” din Faptele apocrife 
ale lui Toma este o compoziţie poetică atît de bine-cunoscută, încît 
nu mai are nevoie de nici o introducere. Semnificatia sa pentru 
cercetárile moderne din domeniul gnosticismului se dovedeste a 
fi in anumite privinţe unică si hotáritoare. Vom încerca, in cele 
ce urmeazá, sá recapitulám sumar etapele cele mai relevante ale 
exegezei inchinate lui, precum si ipotezele majore asupra originii 
si semnificatiei sale, referindu-ne indeosebi la scoala germaná de 
istorie a religiilor (religionsgeschichtliche Schule)!. Totuşi, din 
capul locului trebuie precizat că demersul nostru nu-şi propune 
să se ocupe nici de istoria şi nici de semnificaţia „imnului”, ci se 
va concentra cu precădere asupra naraţiunii propriu-zise din care 
a provenit „imnul”, fie că el este gnostic, creştin, mistic sau orice 
altceva, precum şi asupra conexiunilor dintre istorie, mit şi ritual. 
Studiul nostru reprezintă o abordare de ştiinţă comparată a reli- 
giilor, menită să infátiseze un proces genetic într-un sens mai larg. 

Pentru a nu complica inutil lucrurile, vom începe enumerarea 
celor mai importante interpretări şi ipoteze genetice cu A. Bevan, 
care califică „Cîntecul Perlei” ca fiind gnostic. Tara de origine 
a prinţului ar putea fi Hyrcania, provincia partă de la Marea 


Lucrare prezentată cu ocazia celui de-al XIII-lea Congresal I. A. H. R., 
Lancaster 1975, secţiunea 11 (Comparative and Phenomenological). 
Mulţumesc pe această cale prietenului meu Peter V. Zima, căruia îi 
rămîn profund îndatorat pentru corectura traducerii în limba germană. 

1. Vezi observaţia lui Edsman, Le baptéme de feu, Uppsala 1940, p. 193, 
nota 4, apud Jacques Duchesne-Guillemin, La Religion de l'Iran 
Ancien, Paris 1962, p. 271. 
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Caspică”. După Erwin Preuschen, care a scos o ediţie a textului 
siriac însoţit de un comentariu în anul 1904, înainte ca Reitzenstein 
să fi publicat Hellenistische Wundererzăhlungen (1906), substratul 
şi semnificaţia „Cîntecului Perlei” sînt gnostice, adică înfăţişează 
salvarea scînteilor de lumină rătăcite în lumea malefică, gratie 
unui mîntuitor?. În această interpretare, fratele prinţului ar fi 
însuşi Isus, iar cele trei etape ale călătoriei prinţului ar putea 
reflecta doctrina iraniană a celor trei straturi cereşti”, prin contrast 
cu cea babiloniană în care apar şapte ceruri. Se cuvine să reamintim 
că lucrarea lui Anz Zur Frage nach dem Ursprung des Gnostizismus 
vázuse lumina tiparului in anul 1897, iar cea a lui Bousset, Die 
Himmelreise der Seele, apăruse in anul 19019. Preuschen remarcă 
de asemenea paralela creştină evidentă”, ajungînd în final la concluzia 
că „Imnul Perlei” reprezintă o compoziţie gnostică siriacá?, cîntată 
probabil de Bardesan din Edessa, un prieten al lui Abgar al IX-lea 
şi fiul lui Nuhama şi Nahsiram, ambii de origine persană”. 

La rîndul sáu, Bousset însuşi va avansa ulterior o interesantă 
ipoteză, ce va fi susţinută de Hilgenfeld?. Ambii împărtăşesc 


2. Cf. Erwin Preuschen, Zwei gnostische Hymnen, Giessen 1904, p. 24 ; 

Günther Bornkamm, Mythos und Legende in den apokryphen Thomas- 

-Akten, Beitrăge zur Geschichte der Gnosis und zur Vorgeschichte 

des Manicháismus, Göttingen 1933, p. 116. 

E. Preuschen (nota 2), p. 45-6. 

E. Preuschen (nota 2), pp. 47, 51. 

E. Preuschen (nota 2), p. 52. 

Wilhelm Bousset, Die Himmelsreise der Seele (ARW 1901), Darmstadt 1971 , 

pp. 45, 57-58. 

7. E. Preuschen (nota 2), pp. 66-71. 

8. E. Preuschen (nota 2), p. 62. H. J. W. Drijvers, Bardaisan of Edessa, 
Assen 1966, p. 14. 

9. E. Preuschen (nota 2), p. 79. Vezi de asemenea F. Haase, Untersuchungen 
zur bardesanischen Gnose (TU XXXIV, 4), Leipzig 1910 si H.J.W. Drijvers 
(nota 8). 

10. Wilhelm Bousset, Manichüisches in den Thomas-Akten, ZNTW 18 
(1917-1918), mai ales p. 32; A. Hilgenfeld, ZWissTh47 (NR 12), 
pp. 219-241. Cf. G. Bornkamm (nota 2), pp. 115-116. 
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opinia cá aventurile printului reprezintá o alegorie a vietii lui 
Mani". Concepţia biografiei mitice a lui Mani va fi reluată apoi 
mai tîrziu şi de către Günther Bornkamm!?. 

În Hellenistische Wundererzăhlungen, Reitzenstein propune o 
interpretare diferită, conform căreia „imnul” are rădăcini egiptene!?. 
Venind din partea campionului şcolii germane de istorie a religiilor 
(„religionsgeschichtliche Schule”), această teorie nu surprinde 
prea mult, mai ales dacă avem în vedere evoluţia suferită de 
conceptiile sale. Într-adevăr, papirusul magic demotic în care se 
înfăţişează căutarea cărţii magice scrise de Thoth de către prinţul 
Neneferkaptah pare să fie foarte asemănător imnului nostru, mai 
asemănător poate decît celălalt text comparabil, cum ar fi „rugăciunea 
lui Cyriacus”!*. În a doua fază a studiilor sale, începînd cu 
Poimandres şi pînă la Das iranische Erlósungsmysterium, Reitzenstein 
include „Cîntecul Perlei" în teoria sa generală despre „Salvatorul 
salvat” : prinţul devine anthroposul maniheist, care coboară în 
lumea intunericului?. După cum observă Carsten Colpe, în acest 
caz avem într-adevăr de-a face cu un salvator salvat, însă acest fapt 
nu se constituie totuşi într-o dovadă a substratului iranian-gnostic. 

Geo Widengren, a cărui statură ca om de ştiinţă nu este cu nimic 
mai prejos de cea a lui Reitzenstein, s-a ocupat în mai multe 
rînduri de „Cîntecul Perlei”. Wikander a găsit o dovadă suplimentară 
a originii iraniene a imnului în faptul cá în limba persană cuvîntul gohr 
înseamnă atît perlă, giuvaier, cât şi esenţă, spirit. G. Widengren 


11. G. Bornkamm (nota 2), pp. 115-116. 

12. Ibidem. 

13. Richard Reitzenstein, Hellenistische Wundererzăhlungen, Leipzig 
1906, pp. 103-107. 

14. R. Reitzenstein, Die hellenistischen Mysterienreligionen nach ihren 
Grundlagen und Wirkungen, Stuttgart 19565, pp. 62-72 ; Das iranische 
Erlósungsmysterium, Bonn 1921, pp. 72-77, mai ales p. 77. 

15. Cf. nota 14. 

16. Cf. J. Duchesne-Guillemin (nota 1), p. 271. 
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a analizat cuvintele parte din „Cîntecul Perlei” ajungînd la concluzia 
că imnul reprezintă „un document al gnozei parte”!”, întrucît 
presupune existenţa imperiului partilor, înainte ca Seleucia-Ctesiphon 
să fi devenit capitala imperiului!?. EI a fost criticat de A. Closs”, 
în vreme ce Wikander şi Widengren au fost criticati de J. Duchesne- 
-Guillemin”, care a susţinut că împrumuturile lingvistice din 
limba persană într-un text siriac „pot fi lesne atribuite contactelor 
culturale... dintre Iran si Siria în epoca Arsacizilor"?!. 

Din acest punct de vedere, în cadrul şcolii germane de istorie 
a religiilor şi al interpretării ei primare nu se constată decît diferente 
minore, dat fiind că membrii săi susţin in general ideea că „Imnul 
Perlei” reflectă coborîrea unui anthropos pentru a salva scînteile 
de lumină, simbolizate de perlă. Şcoala germană de istoria religiilor 
nu a omis nici paralela creştină (începînd cu parabola perlei, Mat 
13, 45). Teza lui A. Adam conform căreia „Cîntecul Perlei” consti- 
tuie o dovadă pentru existenţa unei „gnoze pre-crestine"?? nu a fost 
acceptată. H.M. Schenke a subliniat că acesta a procedat cu „Imnul 
perlei” exact aşa cum procedase Reitzenstein cu „fragmentul 
Zarathustra”, pentru a dovedi originea iraniană a maniheismului?. 


17. Geo Widengren, /ranisch-semitische Kulturbegegnung in parthischer 
Zeit, Kóln 1960, p. 27; Der iranische Hintergrund der Gnosis, 
ZRGG 4 (1952), pp. 97-121. 

18. G. Widengren, Les origines du gnosticisme et l'histoire des religions, 
U. Bianchi (Hrsg.), The Origins of Gnosticism, Leiden 1967, p. 53. 

19. A. Closs, Die gnostische Erlósungsidee und Zarathustra, Festschrift 
Schutz, Graz-Kóln 1954, p. 74 ap. J. Duchesne-Guillemin (nota 1), 
p. 269. 

20.J. Duchesne-Guillemin (nota 1), pp. 271-272. 

21. J. Duchesne-Guillemin (nota 1), p. 271. 

22. A. Adam, Die Psalmen des Thomas und das Perlenlied als Zeugnisse 
vorchristlicher Gnosis (Beiheft zur ZNTW 24), Berlin 1959. 

23. H.-M. Schenke, Der Gott ,, Mensch" in der Gnosis, Göttingen 1962, 
p. 25, nota 64. 
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În anii şaizeci, exegeza consacrată , Cintecului Perlei" stagnează. 
Din cîte ştiu, nimeni nu se încumetă să pună sub semnul întrebării 
interpretarea gnostică: cu excepţia lui A.FJ. Klijn. Studiile sale 
referitoare la Faptele lui Toma (traducere engl.) au fost considerate 
de majoritatea cercetătorilor drept precare”. Klijn a repudiat 
ipoteza originii iraniene, propunind o interpretare care se îndepărta 
de cele existente : „Avem de-a face cu aventurile unui suflet, care 
se petrec între momentul unităţii sufletului cu Dumnezeu şi momentul 
reîntoarcerii sale la Dumnezeu. În acest interval, sufletul trebuie 
să îndeplinească un mandat celest. Poate s-o facă, dar nu fără 
chemarea divini"?. Este limpede că această interpretare nu se 
încadrează în structura creştinismului ortodox, cea a marilor 
biserici. Ea corespunde însă, în mare măsură, premizelor cresti- 
nismului encratic siriac. 

Ajungem astfel, în cele din urmă, la ultima fază evolutivă a 
controversei care ia din ce în ce mai mult amploare, respectiv la 
disputa teoretică dintre Hans Jonas şi Gilles Quispel. H. Jonas a 
întreprins prima sa analiză a „Cîntecului Perlei” în volumul 
Gnosis und spătantiker Geist P^, dezvoltind-o ulterior în Gnostic 
Religion”. Răspunsul său la provocarea lui G. Quispel s-a con- 
cretizat în studiul Response to G. Quispel's „Gnosticism and the 
New Testament”, publicat ulterior sub titlul: The Hymn of the 
Pearl : Case, Study of a Symbol and the Claims for a Jewish Origin 
of Gnosticism”. Cea mai importantă paralelă din istoria religiilor 
pe care se întemeiază Jonas pentru a-şi argumenta teoria se regăseşte 


24. A.FJ. Klijn, The Acts of Thomas (Suppl. to NT 5), Leiden 1962, 
pp. 120-125 si pp. 273-281. 

25. A.FJ. Klijn, The so-called Hymn of the Pearl, VC 14 (1960), 3, mai 
ales p. 164. 

26. H. Jonas, Gnosis und spătantiker Geist I, Göttingen 19541, pp. 320-327. 

27.H. Jonas, Gnostic Religion, Boston 1963?, pp. 112-119. 

28.J. P. Hyatt (Hrg.), The Bible in Modern Scholarship, Nashville-New 
York 1965, pp. 279-286. 

29. H. Jonas, Philosophical Essays, Englewood Cliffs N.J. 1974, pp. 277-290. 
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în capitolul 133 din Kephalaia coptă a lui Mani”, „Despre Sfînta 
Biserică”. În kephalé tabloul este descris astfel : picătura de ploaie 
cade din văzduh în mare, acolo se preschimbă într-o cochilie de 
stridii, într-o perlă care va fi pescuită de scufundători ; aceştia o 
dau mai departe negutátorilor, care la rîndul lor o dau regilor. 
Fiecare simbol al acestei povestiri este explicat în kephalé după 
cum urmează: Picătura de ploaie reprezintă „sufletul viu”, parte 
a omului primordial, stridiile reprezintă „carnea omului care 
adăposteşte sufletul (respectiv perla)”. Scufundătorii sînt „luminile 
cerului”, regele şi nobilii sînt eonii universului, în vreme ce marea 
simbolizează lumea materiei şi a întunericului”. Şarpele din „Cîntecul 
Perlei” lipseşte în textul maniheist; după cum susţine Jonas, 
simbolul se potriveşte sub toate privintele cu întregul mit maniheist. 

„Cîntecul Perlei” poate fi, prin urmare, încadrat în două 
contexte diferite : unul pur gnostic, în care simbolul perlei căpătă 
semnificaţia pe care i-o atribuiau naassenii (Hippol. V 8, 32), 
mandeenii (1. Ginza III 8, p. 517 Lidzbarski) şi maniheiştii, şi 
unul creştin (vezi Mat 13, 14). „Cîntecul Perlei” prezintă consi- 
derabil mai multe legături cu contextul gnostic, a cărui origine 
derivă din sfera culturii iraniene, după cum consideră numeroşi 
cercetători avizaţi. Contextul gnostic pare să se diferentieze fundamental 
de contextul creştin. 

Dacă e să-i dăm crezare lui G. Quispel"^, ca parte componentă 
a Faptelor lui Toma „Cîntecul Perlei” reprezintă un text encratic 


[2 


30. A. Bóhlig — H. Polotsky, Kephalaia, Stuttgart 1940, p. 204 ; H. Jonas 
(nota 29), pp. 279-280. 

31. H. Jonas (nota 29), p. 279, nota 31 bis. Cf. „Faptele lui Petru si ale 
celor doisprezece apostoli" , Codex VI de la Nag Hammadi, 2.10-5.1, 
apud Carsten Colpe, Heidnische, jüdische und christliche Überlieferung 
in den Schriftenaus NagHammadi, JAC 15 (1972) —, mai ales p. 8. 

32. Gilles Quispel, Makarius und das Lied von der Perle, U. Bianchi 
(Hrg.) (nota 18), pp. 625-644. (Vezi şi Makarius, das Thomasevangelium 
und das Lied von der Perle, Leiden 1967, pp. 39-64). 
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şi nu poate fi descifrat în mod adecvat decît printr-o comparaţie 
minuțioasă cu scrierile celorlalţi autori encratici ai Siriei”. În 
această situaţie nu putem vorbi de un substrat pre-creştin*, întrucât 
Faptele au fost redactate la Edessa în perioada anilor 225 p.C. 
sub influenţa lui Tatian?si a Evangheliei lui Toma“. Simbolurile 
utilizate în „Cîntecul perlei” trebuie înţelese cu următoarea semnificaţie : 
„Cîntecul Perlei este un poem creştin. Regele este Dumnezeu, 
mama este Duhul Sfînt, iar fratele este Mesia. Prinţul este sufletul 
care a trăit în paradis şi a fost trimis în lume, în Egipt. Faraonul 
este diavolul, iar şarpele este lăcomia. Numai cel care îşi dăruieşte 
avuţiile, care renunţă la posesiunile sale, poate dobindi perla, 
puritatea sufletului şi adevăratul său sine, putînd să revină în 
paradis. Asa îşi redobîndeşte omul spiritul a cărui imagine este”. 

În anul 1962, R. Merkelbach a propus o interpretare a ,, Cintecului 
Perlei" intr-atit de diferită de interpretarea dominantă a „şcolii 
de istoria religiilor” şi chiar de cea a lui Klijn (de menţionat, de 
altfel, că Merkelbach nu avea cunoştinţă de studiile lui Klijn 
publicate în Vigiliae Christianae), încît ea a rămas fără nici un 
ecou, cel puţin după ştiinţa mea. Pînă acum, scrie Merkelbach, 
cercetătorii au încercat să expliciteze „Cîntecul Perlei” în raport 
cu sursele egiptene şi iraniene ; oare de ce nu ar putea fi investigat 
în relaţie cu misterul sirian al lui Helios? Textul este doar de 
provenienţă siriană şi afişează o similitudine atît de pregnantă cu 
romanul lui Heliodor, încît se impune să fie privit ca o imitație a 
acestuia’. 


33. G. Quispel (nota 32, U. Bianchi), p. 629. 

34. Vgl. notele 22-23 mai sus. 

35. G. Quispel (nota 33), p. 629 si p. 641. Cf. Etienne Lamotte, Histoire 
du Bouddhisme indien, Louvain 1958, pp. 512-518. 

36. G. Quispel (nota 35). 

37. G. Quispel (nota 33), p. 644. 

38. R. Merkelbacb, Der Seelenhymnus und die Weihe Julians : Roman 
und Mysterium in der Antike, München-Berlin 1962, p. 299. 
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Teoriile care se ocupă de originea şi semnificaţia „Cîntecului 
Perlei” pot fi rezumate după cum urmează : 
1. „Cîntecul Perlei” este un text gnostic („şcoala germană de 
istoria religiilor” etc.) ; 

a) are un caracter maniheist sau înrudit cu acesta (Bousset, 
Reitzenstein, Bornkamm, Jonas, Widengren) şi se reclamă 
neîndoielnic de la sfera culturii iraniene (Preuschen). În 
interiorul curentului dominant al şcolii germane de istoria 
religiilor pot fi identificate mai multe variante : Reitzenstein, 
care a insistat iniţial asupra substratului egiptean ; Bousset 
şi Bornkamm, care l-au considerat o alegorie a vieţii lui 
Mani ; Preuschen, a cărui opinie era că provine din gnoza 
lui Bardesan din Edessa etc.... Fiecare savant a formulat o 
ipoteză uşor diferită de ipotezele celorlalţi ; 

b) pre-creştin (A. Adam). 

2. „Cîntecul Perlei” nu este un text gnostic, ci unul creştin, 
apartinind encratismului sirian (Klijn, Quispel). 

3. ,Cintecul Perlei" nu este nici crestin, nici gnostic, el este cintul 
unui iniţiat în misterele lui Helios (Merkelbach). 


Nu ştim dacă mai există şi alte interpretări. În orice caz, 
enumerarea de mai sus este una destul de elocventă. Întru câtva 
nu poţi scăpa de impresia că problema (dacă există cumva vreuna) 
nu a fost rezolvată. În ceea ce ne priveşte, înclinăm mai curînd 
către ipoteza originii gnostice”. După cum au observat Klijn si 
Jonas, este foarte dificil să identificăm adevărata semnificaţie a 
simbolului perlei în contextul dat, întrucît acest element nu poate 
fi determinat cu exactitate. Ne referim la această entropie specifică 
a unui simbol cu denumire semantică normală (vezi Uriel Weinreich) 


39. Ugo Bianchi, Docetism, J.M. Kitagawa — Ch. H. Long (Hrg.), Myths 
and Symbols. Studies in Honor of Mircea Eliade, Chicago-London 
1969, pp. 268-269. 
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prin termenul de hipersemie. Hipersemia indică „boala unui semn” 
a cărui labilitate semantică specifică nu se compensează prin 
context. Rezultă că semnul poate fi interpretat în moduri diferite 
(contrarii). E o situaţie ce pare să caracterizeze în mod special 
simbolul perlei din „Cîntecul Perlei”. Fiecare savant va încerca 
să-l interpreteze după propriile sale convingeri, formate în cursul 
cercetărilor personale. 


Trecerea în revistă a interpretărilor a reprezentat introducerea 
la chestiunea generală. După cum am precizat deja mai sus, nu 
avem în vedere un studiu despre originea şi semnificaţia ,, Cintecului 
Perlei”. Obiectivul nostru este unul mult mai simplu : determinarea 
naraţiunii populare care a stat la baza ,, Cintecului Perlei”, iar asta 
nu implică nici o legătură cu semnificaţia „Cîntecului Perlei”. 
Plecăm de la premiza că grupul şi/sau individul care au produs 
şi folosit „Cîntecul Perlei” cunoşteau povestirea populară, căreia 
i-au conferit un rol aparte : trebuia ca ea să redea sau să sintetizeze 
o doctrină proprie specifică, fie ea gnostică, encratică sau mistică. 
Noi nu ne vom ocupa de doctrina în sine, ci de instrumentele cu 
ajutorul cărora trebuia să fie prezentată doctrina, în speţă prin 
intermediul narațiunii. Vom descrie procesul pas cu pas: 

1. simbolismul perlei, mai întîi din perspectivă gnostică, apoi în 
general ; 

2. naraţiunea ca atare; 

. naraţiunea în raport cu mitul şi analiza mitului ; 

4. mitul în raport cu un ritual şi analiza ritualului. 


Uo 


1. Simbolismul perlei 


În gnoza iraniană simbolismul perlei este foarte cuprinzător si nu 
poate fi redus la ecuaţia perla = suflet. Pentru ahl-e haqq si Yasizi, 
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perla constituie un simbol cosmologic“. E foarte probabil ca aici 
simbolistica perlei să se fi asociat simbolisticii „oului cosmic”. 
În Islam, simbolul perlei este hiper-accentuat şi are semnificaţii 
diverse, cea cosmogonică fiind prea puţin sau chiar deloc prezentă. 
După Bausani?, oul cosmic reprezintă un motiv non-islamic, 
probabil de provenienţă indiană. G. Sfameni-Gasparro menţionează 
concepţia despre ou în tradiţia mazdeeană, în care a fost epurată 
de orice referentialitate cosmogonicá?. Este foarte probabil ca 
Yasizii să fi fost influenţaţi atit de folclorul kurd, cit şi de comu- 
nitátile gnostice. La mandeeni se regăseşte funcţia cosmică a perlei 
precum şi concepţia oului (hilbuna)^ „ca recipient al fiinţei spiri- 
tuale si al principiului teogonic"?. 


40. M. Mokri, Le symbole de la perle dans le folklore persan et chez les 
Kurdes Fideles de Vérité, JA 248 (1960) ; Le „Secret indicible" et la 
„Pierre noire" en Perse, dans la tradition des Kurdes et des Lurs 
Fidèles de Vérité, JA 250 (1962). G. Sfameni-Gasparro, Z Miti 
cosmogonici degliYezidi, Numen 21 (1974), 3. 

41. G. Sfameni-Gasparro (nota 40), 12-14 (număr special) si 19-20. 
K.E. Müller, Kulturhistorische Studien zur Genese pseudoislamischer 
Sektenbilder in Vorderasien, Wiesbaden 1967, p. 376. 

42.G. Furlani, Testi religiosi dei Yezidi, Bologna 1930, pp. 82-83; 
G. Sfameni-Gasparro (nota 40), pp. 6, 20. 

43.H.W. Bailey, Zoroastrian Problems in the Ninth-Century Books, 
Oxford 1955, p. 344 si p. 349; Marijan Molé, La naissance du 
monde dans l'Iran préislamique, La naissance du monde (Sources 
Orientales I), Paris 1959, p. 323 ; cf. G. Sfameni-Gasparro (nota 40), 
p. 22, nota 71. Referitor la „oul cosmic", vezi Ugo Biancbi, Zamân i 
Ohrmazd, Torino 1958, pp. 208-210; J. Duchesne-Guillemin (nota 1), 
p. 210, nota 1 si p. 315. 

44. E.S. Drower, The Canonical Prayerbook of the Mandaeans, Leiden 
1959, p. 292 ; K. Rudolph, Theogonie, Kosmogonie und Anthropogonie 
in den mandáischen Schriften, Göttingen 1965, p. 340; G. Sfameni- 
-Gasparro (nota 40), p. 15, nota 44 si p. 13, nota 39. 

45. G. Sfameni-Gasparro (nota 40), p. 15, nota 44. 
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Semnificatia simbolicá primará a perlei pare sá fie cea cosmo- 
gonicá. Mircea Eliade constatá cá acest simbol, ca oricare altul, 
este supus unui proces de devalorizare, in cursul cáruia accentul 
se pune pe alte semnificatii: cea medicalá, magicá si, in cele din 
urmă, cea strict ornamentală“. 


2. Narațiunea 


Prima etapă a procesului de devalorizare a simbolului cosmologic 
se referă la credinţa în „mineralele serpentine”. În timpul acestei 
faze, perla este folosită drept antidot. „Mineralele serpentine” sint 
pietre preţioase, înzestrate cu puteri magice şi care sînt păzite de 
către şerpi”. Bibliografia cu privire la „mineralele serpentine” 
este foarte bogată, ea a fost întocmită şi explicitată de Mircea 
Eliade“. Există o poveste populară, strîns legată de respectiva 
credinţă“?. Această legendă foarte răspîndită prezintă un erou care 
în urma unor fapte de vitejie extrem de periculoase reuşeşte să 
fure piatra păzită de şarpe (balaur). În aproape toate variantele, 
faptele eroului conduc la trecerea pragului către lumea de dincolo 
ce constituie tărîmul şarpelui. „Lumea de dincolo” a povestirii 
este fie una subterană, fie se situează pe fundul mării, ca în 
„Cîntecul Perlei”5. Potrivit lui Mircea Eliade, originea legendei 
„mineralelor serpentine” se regăseşte în „mitul străvechi al 
«monstrilor» (şerpi, balauri, dragoni) care păzesc fie pomul vieţii, 


46.M. Eliade, Remarques sur le symbolisme des coquillages, Images et 
symboles, Paris 1952, p. 173 şi pp. 190-198. 

47.M. Eliade (nota 46), p. 192. 

48. M. Eliade, Traité d'histoire des religions, Paris 1970?, p. 383. 

49. Stith Thompson, Motif-Index of Folk-literature (FFC pp. 106-109, 
pp. 116-117), Helsinki 1932-1936, la B. 108, 2 (cf. B 112, B 123, 
B 165, B 161, B 217.1.1, B 491 etc.). 

50. S. Thompson (nota 49), la B 11.3.1 şi 5; B 11.6.2; D 950.0.1. 
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fie o substantá sau o valoare sacrá (nemurirea, tineretea vesnicá, 
cunoaşterea Binelui şi a Răului, s.a.m.d.). De remarcat faptul cá 
toate simbolurile realităţii absolute sînt întotdeauna păzite de 
monştri, care nu permit accesul la ele decît celor aleşi; pomul 
vieţii, mărul cu merele de aur, lîna de aur, comori de tot soiul 
(perle de pe fundul mării, aur din străfundul pămîntului etc.) sînt 
toate păzite de un balaur şi oricine doreşte să dobîndească unul 
dintre aceste simboluri ale nemuririi trebuie să-şi dovedească mai 
întîi «curajul» sau «înţelepciunea» înfruntînd pericolele şi ucigînd 
în final monstrul reptilian”S!. În unele cazuri, răsplata eroului 
reprezintă un anumit tip de „gnoză”. Într-o naraţiune rusească, 
eroul (cu numele de Stenka Razin) ucide monstrul Volkodir şi 
găseşte în stomacul acestuia o nestemată care-l face „omniscient”*?. 
Un alt erou învaţă limba păsărilor“. 

Cea mai interesantă paralelă la „Cîntecul Perlei” a fost găsită 
de R. Reitzenstein într-un papirus demotic magic din Egipt. Prinţul 
Neneferkaptah porneşte în căutarea cărţii magice a lui Toth, ce 
contine două formule magice : cel care ajunge să o cunoască pe 
prima dintre ele va căpăta putere asupra cerului, pămîntului şi 
lumii de dincolo, asupra munţilor şi mărilor, dobîndind cunoaşterea 
absolută: va înţelege limba păsărilor si a reptilelor şi va putea 
vedea peştii din adîncurile mării. Cel care cunoaşte cea de-a doua 
formulă va putea, chiar dacă se găseşte în lumea de dincolo, să 
ajungă la suprafaţa pămîntului şi să-l vadă pe zeul Ra înconjurat 
de anturajul său celest?^. Neneferkaptah ajunge la Marea Roşie 
şi, după trei lupte cu un şarpe uriaş, reuşeşte să găsească cartea 
ascunsă în şapte vase de metal”. 


51. M. Eliade (nota 48). 

52. V]. Ja. Propp, Le radicistoriche dei racconti di fate (trad. ital.), 
Torino 1973?, p. 366. 

53. VI. Ja. Propp (nota 52), pp. 366-67 ; S. Thompson (nota 49), la B 491. 

54. R. Reitzenstein (nota 13), pp. 112-116, in special p. 112. 

55. R. Reitzenstein (nota 13), in special pp. 114-116. 
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Bousset a fost primul cercetátor care a afirmat cu privire la 
„Cîntecul Perlei” că el nu reprezintă decît o naraţiune larg rás- 
pîndită, „transformată alegoric"?6. Reitzenstein a obiectat sustinind 
că naraţiunea populară nu a fost cîtuşi de puţin adaptată cerinţelor 
gîndirii religioase, ci că ea exprimă eminamente şi exclusiv această 
gîndire particulară“. De bună seamă, astăzi ne putem întreba cu 
îndreptăţit scepticism : care gîndire? Profesorul Jonas, căruia îi 
port recunoştinţă pentru răspunsurile sale la numeroasele mele 
întrebări (la New Rochelle, N.Y., 26 - 27 aprilie 1975), notează 
că „Imnul Perlei” este o naraţiune, ceea ce nu schimbă însă cu 
nimic importanţa ce-i fusese conferită de către gnostici în cadrul 
propriei lor doctrine. Ea ar putea reprezenta o alegorie a vieţii lui 
Mani, dar nu acesta este aspectul cel mai important: indiferent 
dacă înfăţişează sau nu viaţa mitizată a lui Mani, important este 
faptul că naraţiunea se găseşte în concordanţă cu categoriile gnostice 
reale, anume că ea a fost remodelată în sens gnostic. Potrivit 
profesorului Colpe, căruia îi mulţumesc pentru sfaturile date pe 
parcursul redactării studiului meu, „Cîntecul Perlei” nu poate fi 
interpretat într-un mod lipsit de echivoc. 

Sîntem conştienţi de complexitatea problemelor legate de acest 
imn şi dorim să reiterăm că studiul nostru nu se doreşte a fi un 
răspuns la întrebările formulate mai sus. Cu toate acestea, sîntem 
de părere cá cel puţin două din motivele principale ale „Cîntecului 
Perlei” pot fi clarificate datorită prezenţei lor în naraţiunea populară : 
„somnului eroului” şi cei „doi fraţi”. Primul a fost interpretat prin 
prisma categoriilor gnostice sau cel puţin prin intermediul cate- 
goriilor generale ale experienţei initiatice??. Cu puţin înainte de 
lupta cu şarpele, eroul naraţiunii populare trebuie să treacă cu 


56. W. Bousset (nota 10), p. 23-32, în special p. 32. 

57.R. Reitzenstein (nota 14, Iran. Erlós.), p. 76. 

58.M. Eliade (nota 46), pp. 195-198; cf. Antaios 5 (1963), p. 1; 
Aspects du mythe, Paris 1963, pp. 157-163. 
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succes de „proba somnului"??. „Adevăratul” erou reuşeşte să nu 


adoarmă (sau se trezeşte chiar înainte de momentul crucial), pe 
cîtă vreme cel „fals” nu e în stare să reziste somnului. În alte 
variante ale povestirii, eroul se luptă cu balaurul, în timp ce fraţii 
săi sînt beti şi incapabili să se miste. 

Alte două motive ale „Cîntecului Perlei” nu par să aibă nici 
o afinitate cu naraţiunea populară: ,vesmintul ceresc” şi ,scri- 
soarea cerească”. Ambele ar putea fi explicate fie ca reprezentări 
orientale“ sau iudeo-crestine?'. Cea mai notabilă paralelă la „scri- 
soarea cerească” pare a fi siriană. Unul dintre Imnurile paradisiace 
ale Sf. Efrem Sirul compară rîndurile din Sfînta Scriptură cu braţe 
lungi, care-l cuprind pe cititor purtîndu-l direct în paradis?. O 
altă legătură interesantă pare să fi fost ignorată de şcoala germană 
de istorie a religiilor: un text apartinind lui Damascius, care ni 
s-a transmis de către Photius? şi în care simbolul „scrisorii 
cereşti” se asociază simbolului probabil mult mai vechi al meteo- 
ritilor. După cum sustine Stübe, „scrisoarea cerească” reprezenta 
după toate probabilitățile o creaţie general cunoscută a spiritului 
uman, ce deriva din „credinţa universală” în puterea magică a 
cuvintului*^ şi care, afirmă tot el, era de origine egipteană. 


59. VI. Ja. Propp (nota 52), pp. 350-351. 

60. J. Schneider la art. „Brief“, RAC II, pp. 564-585; P. Saintyves, Les 
reliques et les images légendaires, Paris 1912, p. 195 cont. ; R. Stübe, 
Der Himmelsbrief. Ein Beitrag zur allgemeinen Religionsgeschichte, 
Tübingen 1918; G. Widengren, The Ascension of the Apostle and 
the Heavenly Book, Uppsala-Wiesbaden 1950 ; L. Koep, Das himmlische 
Buch in Antike und Christentum, Bonn 1952. 

61. Gershom Scholem, Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism, and 
Talmudic Tradition, New York 1960, pp. 36-43 ; G. Quispel (nota 32), 
pp. 629-644. 

62. Ephrem Syr. Hymn. Parad. V 3-5, p. 40 Beck. 

63. Apud Phot., P.G. 103 col 1292, citat de P. Saintyves (nota 60). 

64. R. Stübe (nota 60), pp. 30 sqq.. ; pp. 35-36. 
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3. Narafiune şi mit 


Analiza naratiunii nu se poate opri aici, deoarece un vast material 
etnologic indreptáteste presupunerea cá există o legătură între 
naraţiune si mitul unui şarpe de apă, un şarpe asociat cu substanţe 
sacre şi pietre preţioase. În continuare, mitul ca atare poate fi pus 
în relaţie cu un foarte răspîndit ritual de iniţiere. 

Cel puţin în Australia şi Africa sîntem în măsură să identificăm 
mitul (sau urmele sale), în vreme ce ritualul (asociat fără umbră 
de echivoc mitului în Australia) este răspîndit în zonele mai mult 
sau mai puţin „şamanice” din Australia, Siberia arctică, Japonia, 
America de Nord şi de Sud (nu însă si in Africa ?). Nu există nici 
o relaţie demonstrabilă între ritual şi naraţiunea populară. Elementul 
de legătură dintre ritual şi naraţiunea populară îl constituie mitul. 
(Nu există indicii, cel puţin în stadiul actual al investigaţiei noastre, 
că mitul ar exista şi altundeva în afara Australiei şi a Africii). În 
Australia întîlnim o relaţie de reciprocitate organică între mit şi 
ritual. Şarpele-curcubeu este corelat în mitul cu acelaşi nume cu 
următoarele elemente : 

1. cu apa (sălaşul lui se găseşte într-un iaz etc.) ; 

2. cu cristale magice (cristale de cuarţ în Est şi cochilii de perle 
în Nord-Vest) din lumea celestă ; 

3. cu iniţierea ca vraci. 


Elkin relatează: „în deşerturile dinspre apus, el, Wonambi, 
păzeşte ochiurile de apă unde se spune că sînt păstrate cochiliile 
de perlă şi tot acolo îi ucide şi-i readuce la viaţă pe cei care 
urmează să devină vraci”%%is. Se pare că naraţiunea noastră poate 
fi interpretată cu ajutorul mitului şarpelui, dat fiind că şarpele 
trăieşte în apă şi păzeşte „substanţele divine”, necesare la iniţierea 


64bis A.P. Elkin, Australian Aborigines, New York 1964, p. 232 si 
pp. 307-310. 
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ca vraci. În unele cazuri, sarpele-curcubeu este primul iniţiator, 
cel care-l ucide pe novice şi-l readuce apoi la viaţă cu ajutorul 
unor substanţe magice ce au darul de a conferi organelor sale 
interne un fel de nemurire, deosebindu-se de organele umane 
obişnuite, perisabile“. Întrucît tainele iniţierii trebuie să fie 
apărate de intruziunea profanului, pe neinitiatul care pătrunde 
într-un bazin de apă, deasupra căruia se găseşte curcubeul, il 
aşteaptă o pedeapsă aspră. Există credinţa că el ar putea pune 
mina pe anumite substanţe magice, care se preling de pe curcubeu 
în apă şi odată cu ele, pe secretele iniţierii“. De obicei, în timpul 
iniţierii de „rang înalt”, cristalele de cuarţ sau cochiliile de perlă 
sînt introduse în corpul novicelui trebuind să-l omoare. Este 
atestată înrudirea şarpelui-curcubeu cu substanţele care penetrează 
corpul initiatului. Pe de o parte, el reprezintă figura mitică care 
face posibilă pogorirea pe pămînt a respectivelor substanţe din 
spaţiul celest (sau chiar din „timpul celest”, adică din „timpul 
oniric”). Pe de altă parte, el păzeşte aceste substanţe, iar uneori 
acţionează ca iniţiator principal. Mitul şarpelui-curcubeu se 
întîlneşte, de asemenea, şi în Africa. După Frobenius, mitul este 
răspîndit la populaţiile Ewe, Yoruba, Nupes, Loango, Wanika şi 
Ama-Zulu. Şarpele este asociat cu apa, iar sălaşul său se găseşte 
la marginea lumii sau în lumea de dincolo. Numele său (Ewo 
Anji) semnifică „şarpele uriaş al lumii de dincolo”. Se crede că 
faimoasele perle Popo şi Agry se datorează acestui zeu. Excre- 
mentele sale au „puterea de a transforma boabele de porumb în 
scoici de kauri.” În Dahomey, perlele Popo sînt considerate excre- 
mentele zeului ofidian Danh$*. 


65. A.P. Elkin (nota 64 bis). 

66. M. Eliade, Religions australiennes, Paris 1972, p. 156. 

67. Leo Frobenius, Die Weltanschauung der Naturvólker, Weimar 1898, 
pp. 82-85. 

68. L. Frobenius (nota 67), p. 83. 
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În ce priveşte importanţa , sarpelui-curcubeu" pentru populaţia 
Ewe, facem trimitere la relatarea lui Jakob Spieth: „dacă pe de 
o parte vinátorii cred cu tărie cá şarpele îl infulecá pe om dintr-o 
inghititurá, tot ei dau glas convingerii cá, in cele douá puncte 
unde curcubeul atinge pámintul, rámin in urmá o multime de perle 
preţioase. Norocosul care le găseşte se imbogáteste pe dată”. „Iar 
cum curcubeul este intr-atit de frumos si multicolor, oamenii din 
tribul Ewe sînt incredintati că şarpele poartă in pintecele său perle 
fine şi neasemuit de frumoase, perle care sînt extrase din sol în 
oraşul Weda din Dahomey şi care sînt foarte scumpe. Perlele roşii, 
cele albastru închis şi cele maro deschis provin în fapt chiar din 
şarpele uriaş, de aceea se reflectă el aşa de minunat şi plin de 
culoare în lumina curcubeului. Cînd se întîmplă ca anyiewo să-şi 
părăsească sălaşul, iar unul care are habar de aceste lucruri 
reuşeşte să-l doboare la pămînt, în leşul acestuia se găsesc perlele 
amintite, care sînt cele mai preţioase din cîte cunosc Ewe. Tot de 
acest lucru se leagă şi faptul că femeile, mai ales fecioarele, se 
impodobesc în genere cu perle”. 

Este greu sá stabilim dacá in acest caz perla poate fi interpretatá 
ca simbol de nemurire, însă relaţia dintre pietrele preţioase si les 
pare să trimită în această direcţie. O ilustrare clară se regăseşte 
în credinţa populaţiei dogon, studiată de M. Griaule şi colaboratorii 
săi. Şarpele-curcubeu nu este menţionat în mod explicit, însă în 
ea apare un şarpe de apă par excellence, numit Nommo, care se 
sacrifică pentru cauza umanităţii. În momentul în care a apărut 
moartea în procesul de descompunere a istoriei umane, cel de-al 
şaptelea Nommo a coborit din cer, l-a înghiţit pe Lebe, „primul 
om mort”, şi a plecat lăsînd în urma sa, în pădurice, cîteva pietre 
(duge), de o mare valoare simbolică în viaţa comunităţii dogon. 
Prin fapta lui Nommo, Lebe s-a trezit la o nouă viaţă, a renăscut 


69. Jakob Spieth, Die Ewe-Stümme. Material zur Kunde des Ewe-Volkes 
im Deutsch-Togo, Berlin 1906, pp. 553-554. 


NARATIUNE SI MIT ÎN „CÎNTECUL PERLEI” 161 


ca un fel de Nommo. In forma sa ofidiană, el i-a sprijinit pe 
intemeietorii tribului dogon actual. El poseda proprietatea de 
„ubicuitate”, iar ca şarpe ce-şi părăseşte vizuina la răsăritul 
soarelui, reîntorcîndu-se la apus, constituie cel mai probabil un 
simbol solar. Cît despre duges, ele reprezintă un fel de legámint 
între omenire şi Nommo. Pietrele au fost transmise viitorilor 
preoţi de către strămoşii oamenilor, asa-numitii Binus. Cu o piatră 
duge şi alte ustensile aduse de Binus, unul dintre ei a fost ales să 
devină întemeietorul unui cult. Înainte de a muri, acesta a scufundat 
piatra într-un iaz sau a ascuns-o într-o peşteră. Succesorul său a 
trebuit să facă dovada abilităţilor sale şi a chemării divine găsind 
piatra duge ascunsă”. Tot procesul ar putea fi probabil interpretat 
ca un ritual de iniţiere. Populaţia învecinată tribului dogon, bambara, 
crede la rîndul ei într-un şarpe de apă. Faro este un dragon de 
apă cu o conformatie ciudată, care aduce fertilitate, păzeşte metalele 
şi cochiliile de kauri”. 

În rezumat, constatăm următoarele : în Australia şi Africa 
întîlnim mitul unui şarpe, păzitor al corpurilor de apă şi prezentat 
adesea ca şarpe curcubeu. Acest animal mitic deţine sau păzeşte 
pietre preţioase sau substanţe valoroase, a căror valoare simbolică 
sau initiaticá în anumite cazuri derivă din legătura lor cu cerul si 
originile. Fie că sînt perle, cristale de cuarţ sau simple pietre 
colorate, aceste substanţe joacă un rol important în cadrul institu- 
tiilor sociale încă de la formarea lor. Prin ele pot fi dobindite nu 
numai bogátie sau frumusete, ci in anumite cazuri chiar nemurirea. 


70. Marcel Griaule, Dieu d'Eau, Paris 19662, VII si XIX. 
71. Germaine Dieterlen, Essai sur la religion bambara, Paris 1951, 
pp. 41-42 ; p. 53. 
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4. Mit si ritual 


Dupá cum s-a arátat mai sus, in Australia existá o relatie intre mit 
şi ritualul de iniţiere, în care substanţele magice joacă rolul 
principal. Relaţia dintre ritual, mit şi naraţiune nu poate fi negată 
(dacă ne mărginim la cazul Australiei), deoarece şarpele constituie 
totodată figura-cheie a modelului inițiatic (el este „primul iniţiator”, 
gardianul şi purtătorul „substanţe magice” etc.). Acelaşi ritual de 
iniţiere, care rezidă în introducerea de diferite substanţe în trupul 
novicelui, se regăseşte în aproape tot universul şamanist. 

Informaţii foarte clare şi complete referitoare la indienii din 
America de Nord pot fi citite în cartea lui W. Müller Die blaue 
Hütte”. Neofitul este ucis cu perlele magice (scoici), care-i sînt 
împlîntate în trup de patru samani bátrini?. Numeroase alte 
exemple de „ucidere” a candidatului la iniţiere cu ajutorul substanţelor 
magice (perle, cristale, scoici, oase, cuarţ etc.), sînt descrise în 
volumul lui Mircea Eliade Samanismul^. 

„Pietrele magice” joacă un rol important în iniţierea şamanilor 
din triburile indienilor sud-americani. Machi, femeia-saman a 
indienilor Araucan din Chile, invocă în timpul iniţierii sale puterile 
cereşti cărora le cere o „piatră colorată”. Această piatră are pro- 
prietáti supranaturale : de pildă, poate fi de ajutor în recuperarea 
obiectelor furate, poate să indice diferite boli etc. Aceleaşi pietre 
sînt utilizate în repetate rînduri la tămăduirea şamanică a mai 
multor afecţiuni (ele reprezintă elementele patogene care au 
pătruns în corpul bolnavului)”. Informaţii clare cu privire la toate 


72. Werner Müller, Die blaue Hütte. Zum Sinnbild der Perle bei 
nordamerikanischen Indianern, Wiesbaden 1954, pp. 52-53. 

73. W. Miller (nota 72). 

74. M. Eliade, Shamanism (trad. engl.), New York 1964, pp. 135-144 ; 
Rites and Symbols of Initiation (trad. engl.), New York 1965, p. 97 cont. 

75. A. Métraux, Le chamanisme chez les Indiens de l'Amérique du Sud 
Tropicale, Acta Americana 2 (1944), pp. 3-4 ; Le chamanisme araucan, 
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aceste practici pot fi intilnite la aproape toate triburile indigene 
din America de Sud, ca de pildă la Tacanas/ etc. Potrivit lui 
A. Métraux, „din Antile şi pînă in Tara de Foc astfel de practici 
medicale se aseamănă izbitor între ele”, iar cristalelor de cuarţ 
le revine un rol similar în şamanismul din America de Nord, 
America de Sud şi Australia". În America de Sud, cristalele repre- 
zintă spiritele morţilor, servind totodată la contactarea spiritelor 
invocate în ajutor de şaman (Taulipang, Caribes din Barama, etc.)75. 
, Existá o strinsá legáturá intre cristale si puterea magicá. Samanul 
Cobeno infige cristale in capul novicelui, acestea ii modificá 
creierul şi ochii ca în acest fel să-l umple cu o nouă fortá"^. 
Conform lui I. Hori, în ritualurile japoneze de iniţiere funcţia mai 
sus pomenitelor substanţe revine orezului“. 


5. Concluzie 


„Cîntecul Perlei” pare să fie o naraţiune extrem de răspîndită, cu 
un caracter poetic şi o anumită valoare ideologică şi simbolică. 
Materialul naraţiunii este cu siguranţă mult mai vechi (atît din 
punct de vedere cronologic cît şi al istoriei culturii) decît „Cîntecul 
Perlei”. 


Riv IntAUniv Tucuman 2 (1942), 10, p. 326, pp. 329-330, pp. 342-343, 
pp. 345-346. 

76.K. Hissink, Krankheit und Medizinmann bei Tacana-Indianern, 
Festschrift für Ad. E. Jensen I, München 1964, p. 204. 

77. A. Métraux (nota 75), Acta Americana 2 (1944), 3, pp. 210-211, 216 ; 4, 
p. 325. 

78. A. Métraux (nota 77), 3, pp. 210-211 si 216. 

79. A. Métraux (nota 78), p. 216. 

80.Ishiro Hori, Penetration of Shamanic Elements into the History of 
Japanese Folk-Religion, Festschr. Jensen (nota 76), pp. 247-248. 
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Naratiunea pare sá fie legatá de mitul sarpelui de apá ca gardian 
al diferitelor substante magice, care provin uneori din cer. 

Cel putin in anumite zone etnologice, mitul pare sá se asocieze 
unui rifual initiatic în care substanţele magice joacă un rol important. 

În ceea ce priveşte interpretarea naraţiunii în sine, nu putem 
fi de acord nici cu VI. Ja. Propp?, nici cu E. Neumann“, dat 
fiind că ambii au evidenţiat doar acele aspecte ale naraţiunii care 
concordă cu teoria proprie a fiecăruia dintre ei. Totuşi, ambele 
interpretări sînt interesante şi se fundamentează pe un număr 
considerabil de documente. În ce măsură interpretarea lui Neumann 
o aprofundează pe cea a lui C.G. Jung din lucrarea Wandlungen 
und Symbole der Libido, aceasta constituie un aspect pe care 
istoria comparativă a religiilor nu-l poate aprecia şi asupra căruia 
nu se poate pronunţa. Dar ipoteza lui Neumann, conform căreia 
forma cea mai veche a naraţiunii se leagă de ritualul fertilităţii şi 
de împreunarea eroului cu zeiţa pămîntului, nu pare să fie validă, 
dat fiind că sîntem în măsură să identificăm originea naraţiunii în 
evenimentele arhaice. 

În ceea ce priveşte interpretarea lui Propp, remarcăm că în 
cazul de faţă nu ne confruntăm cu ipostaza „devorării de către 
monstru” la care el a redus toate variantele naraţiunii noastre. 
În contextul nostru tindem să imbrátisám tipologia propusă de 
Neumann, care se referă la lupta dintre un erou şi un monstru. 
Totuşi, Propp a mers mai departe decît Neumann, atunci cînd 
asociază naraţiunea cu un ritual de iniţiere. Concluzia noastră 
diferă de cea a lui Propp, deoarece prin prisma rezultatelor 
cercetării comparatiste naraţiunea trebuie pusă în legătură cu un 
ritual de iniţiere şamanist, ceea ce nu se întîmplă în analiza lui 


81. VI. Ja. Propp (nota 52), p. 366 cont. 

82. Erich Neumann, Origins and History of Consciousness (trad. engl.), 
New York 1954, p. 196 cont. 

83. Vl. Ja. Propp (nota 81). 
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Propp. Elementele de legáturá, relevate mai sus, nu lasá urmá de 
îndoială : nu ne confruntăm nici cu o hierogamie provenind dintr-un 
ritual de fertilitate, nici cu o iniţiere juvenilă. Fenomenologia 
iniţierii este mult mai complexă decît schema aplicată de Propp. 

În „Cîntecul Perlei”, naraţiunea a fost modificată în concordanţă 
cu o ideologie gnostică, encratică sau mistică. În continuare, ne 
vedem nevoiţi să lăsăm fără răspuns chestiunea originii respectivei 
ideologii şi a originii „Cîntecului Perlei”. 

Pentru a preîntîmpina critica foarte probabilă (şi într-o anumită 
măsură justificată), că în studiul nostru nu am analizat noua 
structură pe care o dobindeste naraţiunea populară din momentul 
cînd se metamorfozează în „Cîntecul Perlei”, şi că am ignorat 
faptul cá nu este posibilă comparatia între imn, naraţiune, mit şi 
ritual, reamintim că intenţia noastră a fost de a schiţa în linii mari 
un proces genetic. În acest proces, „Cîntecul Perlei” nu a constituit 
decît rezultatul final. Cu certitudine se poate afirma doar că 
„Imnul” „Cîntecul Perlei” se caracterizează printr-o pluralitate 
de sensuri. 


Erzăhlung und Mythos im „Lied von der Perle”, 
Kairos, 21, 1979, pp. 60-71 


Religia ca instrument al puterii si mijloc 
de eliberare in mediul non-crestin 


Douá opinii contrare si tot pe-atit de exclusiviste sint inclinate 
SÁ considere, una, cá relatia dintre putere si ideologia profesatá 
de ea este cu totul fortuitá si, in substantá, arbitrará, alta, cá 
puterea si ideologia de care aceasta se slujeste sint atit de intim 
legate incit formeazá un tot indistinct. Vom incerca sá rezolvám 
problema relatiei dintre putere si ideologia dominantá (sub aspectele 
sale exclusiv religioase) in felul in care H. Jonas a rezolvat nu 
mai puţin complexa relaţie dintre „situarea existenţială” a credin- 
ciosului şi „teologie” : anume că un cerc uneşte puterea şi ideologia, 
în timp ce fiecare dintre cei doi „poli” e supus unui feed-back din 
partea celuilalt!. Pentru a face mai clară această idee, ne vom sluji 
de un exemplu luat din istoria religioasă a Chinei imperiale. 
Astăzi, cînd ideologiile care însoțesc diverse puteri nu se mai 
definesc explicit ca „religioase”, e greu de înţeles însemnătatea 
religioasă pe care putea s-o asume după anul 221 a.C. o schimbare 
de putere politică. 221 a.C. este anul în care regele din Qin i-a 


1. H. JONAS, Gnosis und spătantiker Geist, II, 1, Góttingen, 1954, 
$7; cf. şi Philosophical Essays. From Ancient Creed to Technological 
Man, Englewood Cliffs (New Jersey), 1974, p. 303; v. si recenzia 
mea la traducerea italiană (Torino, 1973) a volumului sáu Gnostic 
Religion, recenzie ce urmeazá sá apará in Aevum. Într-un interviu 
acordat la New Rochelle (New York, 26-27 aprilie 1975), H. Jonas 
a ţinut să sublinieze în mod expres caracterul de dublu feed-back 
dintre schema obiectivă şi experienţa subiectivă (interviu încă inedit). 
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învins pe ceilalţi principi feudali şi a întemeiat imperiul chinez 
istoric ce avea să dureze peste douăzeci de veacuri?. 

Pentru a înţelege sensul reformei pe care noul împărat, Qin 
Shi Huangdi, a introdus-o în simbolurile religioase ale vremii sale, 
trebuie să ne întoarcem la dinastia precedentă, Zhou, care a 
domnit de prin anul 1050 a.C. lată cele intimplate în imperiul 
Zhou, sintetizate într-un strălucit eseu de R. Caillois?: „În timpul 
dinastiei Zhou, nu conta cîtuşi de puţin dacă Imperiul era puternic 
sau drept, sau orice altceva asemănător, deoarece Imperiul nu avea 
o finalitate în afara fiinţei sale. Important era doar ca zi de zi el 
să continue a fi exact ceea ce era, pînă ce timpul va obosi, într-un 
anume fel. Pentru că, într-un anumit sens, timpul, care în orice 
moment putea să declanşeze variația, era singurul duşman de 
temut al Imperiului...”. De aceea riturile erau păstrate identice 
cu mare grijă şi orice modificare a lor era socotită o crimă de 
stat. „Oamenilor le era lăsată viaţa lor interioară, cu condiţia ca 
nimic să nu fie exteriorizat, nici durere, nici bucurie, decît dacă 
erau conforme principiilor care reglementau expresia durerii şi a 
bucuriei”?. 

Cele dintîi opere ale literaturii chineze datează din timpul 
dinastiei Zhou occidentale (cca 800 a.C.)? şi faptul că s-au păstrat 
se datorează doar mărinimiei împăratului Shi Huangdi şi a Marelui 
Judecător al sáu, Li Si (mort în 208 a.C.), care au hotărît să nu 
distrugă chiar toate cărţile vechi. Shi Huangdi şi-a început domnia 
cu o serie de reforme administrative care au determinat forma 
imperiului chinez pentru mai bine de douăzeci de secole. Dar el 
s-a slujit de arma ideologico-religioasă într-un experiment unic şi 
foarte actual, chiar şi după 2 200 de ani. A adoptat de îndată un 


2. R. GROUSSET, Storia dell 'Asia, trad. R. Arienta, Milano, 1960, p. 29. 

3. R. CAILLOIS, L'Ordre et l'Empire, in Le mythe et l'homme, Paris, 
1972, p. 130 [trad. rom. Lidia Simion, Nemira, 2000, p. 99 - n.tr.]. 

4. Ibid. 

5. G. BERTUCCIOLI, Za letteratura cinese, Florenţa, 19682, p. 28. 
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sistem filozofic ce inlocuia doctrina genezei mutuale a elementelor 
cu doctrina distrugerii lor mutuale. Astfel a stabilit cá dinastia 
Zhou domnise mulţumită virtuţii Focului, iar pentru cá Zhou 
fusese invinsá de Qin, virtutea proteguitoare a acestei din urmá 
dinastii trebuia să fie cea a elementului Apă, dat fiind cá apa 
distruge focul. În sistemul cosmologic chinez antic, despre care 
avem o mărturie in Yi Jing€, apa este asociată cu Nordul, iar 
Nordul cu culoarea neagră ; de aceea, prin decret imperial, toate 
drapelele, hainele şi pălăriile trebuiau să fie de culoare neagră. 
„Cifra apei fiind şase, táblitele datornicilor avură şase degete 
lungime, carele fură trase de şase cai, pasul agrar măsură şase 
urme de picior. Apa corespunzind principiului Yin care domneşte 
peste suplicii, legile fură aplicate cu cea mai nemiloasă rigoare 
şi, din principiu, multă vreme nu se mai făcu nici o graţiere””. 
Împăratul îşi luă el însuşi numele de Primul Împărat, „fiindcă îşi 
propunea să fie primul dintr-o lungă serie de suverani, desemnaţi 
fiecare cu un număr de ordine: primul, al doilea, al treilea şi aşa 
mai departe"*. Cu toate acestea, împăratul se lovi de opoziţia 
înverşunată a nobilimii războinice şi a gînditorilor care vorbeau 
în numele acestei clase, gînditori ce revendicau trecutul „spre a 
găsi argumente ca să denigreze prezentul şi să neliniştească poporul. 
Îşi infrumusetau utopiile pentru ca, prin contrast, să uriteascá 
realitatea. Cînd numai unicul stăpîn al Imperiului avea dreptul să 


6. Cf. traducerea italiană, care urmează ediţia germană a lui R. Wilhelm, 
cu prefata lui C.G. Jung de la ediţia engleză: I King (Il libro dei 
mutamenti), Roma, 1950, 619 pp. ; pentru zodiacul chinez si cores- 
pondentele cosmice, e incá valabil studiul lui L. DE SAUSSURE, Le 
Cycle des douze animaux et le symbolisme cosmologique des chinois, 
in Journal Asiatique (II° série), XV (1920), pp. 55 sqq. Cf. studiul 
nostru Soarele si Luna, in Lucrări Ştiinţifice. Cercurile studenţeşti 
de folclor (1971), Baia Mare, 1973, p. 91 (în limba română). 

7. R. CAILLOIS, op. cit., p. 127 [cf. trad. rom. cit., p. 97]. 

8. G. BERTUCCIOLI, op. cit., p. 109. 
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deosebească albul de negru şi să dicteze legea, ei, făcînd doar 
ce-i tăia capul, se adunau ca să-l critice şi să-l discrediteze în faţa 
poporului"?. Împăratul n-a pregetat să aplice inteleptele-i măsuri : 
„Trebuia distrusă amintirea trecutului, anulată istoria, cu scopul 
de a se construi noua societate şi noua cultură pornind de la zero. 
O propunere a adversarilor politici de a se restabili vechea rîndu- 
ială feudală i-a furnizat în 213 a.C. împăratului pretextul de a 
porunci distrugerea tuturor istoriilor locale, cu excepţia celei a 
statului Qin (statul in care ajunsese rege); a tuturor cópiilor din 
Shiiging (Cartea documentelor), din Shi Jing (Cartea poemelor) si 
operele filozofilor apartinind unor şcoli diferite de cea a legistilor. 
Porunca de distrugere excepta numai cărţile de medicină, de 
agricultură si de geomantie a căror citire era admisă, şi prevedea 
pedepse extrem de severe pentru cine ar fi comentat în public 
operele prohibite sau ar fi încercat să le sustragă de la distrugere. 
Numai în biblioteca imperială putea fi păstrat cîte un exemplar 
din operele prohibite. 

Hotărîrea de a distruge cărţile - comentează Giuliano Bertuccioli - 
„constituia aplicarea logică a unei teorii care fusese formulată cu 
mult timp înainte de şcoala legistilor şi exprimată în aceste cuvinte : 
«În statul guvernat de un suveran inteligent nu există literatură, 
ci legile slujesc de învăţătură». Împăratul şi ministrul său Li Si 
şi-au propus să înfăptuiască unul dintre cele mai totalitare experi- 
mente de control al gîndirii care vor fi fost vreodată încercate : 
măsurile luate de ei se vădesc a fi şi astăzi încă de o modernitate 
deconcertantă şi par să anticipeze fanteziile romancierilor contem- 
porani”!. Desigur, Bertuccioli face aluzie aici la George Orwell 
şi la utopia sa, sugestiv intitulată 7984. 


9. R. CAILLOIS, ib. [cf. trad. rom., pp. 97-98 - n.tr.]. Cit de actuale 
sint aceste episoade o dovedesc o carte a lui N. SMART si comunicarea 
sala al XIII-lea Congres IAHR (1975). Cf. I.P. CULIANU si D.M. COSÍ, 
Cronaca del XIII Congresso I.A.H.R., care va fi publicatá in Aevum. 

10. G. BERTUCCIOLI, op. cit., pp. 110-111. 
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Acum, ca sá ne intoarcem la intentia cu care am inceput aceastá 
cercetare, respectiv aceea de a demonstra feed-back-ul reciproc 
dintre putere si ideologie sub aspectul sáu religios, trebuie sá 
observám cá, potrivit planurilor lui Shi Huangdi, noul imperiu 
trebuia, intr-un anumit sens, sá ia aspectul unei creatii complet noi. 
De aceea preferá el doctrinei filozofice a succesiunii elementelor 
doctrina opusá a distrugerii lor mutuale, care se bucura de prea 
putiná favoare la dinastii din trecut ; si tot de aceea, acelasi trecut 
îl urmăreşte pînă cînd se hotărăşte să-l anuleze printr-o măsură 
arbitrară : cea de a arde toate mărturiile care ar fi putut discredita 
prezentul prin intermediul operei intelectualilor ,reactionari". 
Aici se vede că puterea are tendinţa de a opta pentru o anumită 
ideologie, dar că, pe urmă, această ideologie determinată constrînge 
puterea să se conformeze exigenţelor ei: în fapt, adoptarea culorii 
negre şi a numărului şase ca simboluri ale noii domnii e justificată 
numai întrucît se întemeiază pe opţiunea ideologică. După aceea, 
din nou ideologia suferă corectia puterii, în episodul arderii 
cărţilor. Dar acest episod ni se pare mai puţin întemeiat din punct 
de vedere religios, ori mai curînd întemeiat pe o „tehnică a 
puterii” exprimată în termeni nu religioşi, ci tipic politici: „În 
statul guvernat de un suveran inteligent nu există literatură, ci 
legile slujesc de învăţătură”. Aceasta este concluzia la care ajun- 
seseră juristii în îndelungata lor exercitare a puterii prin mandatare 
de către un suveran totalitar şi era o concluzie pur practică. 

Istoria însă ne spune mai mult, şi anume că împăratul Shi 
Huangdi a suferit corectia din partea ideologiei sale pînă la a 
deveni complet subjugat de ea. El s-a pornit să caute elixirul 
nemuririi, probabil urmind vechi tehnici daoiste, si a ascultat de 
sfatul magicianului Liü, care i-a recomandat sá facá in asa fel 
incit nimeni sá nu afle locul exact in care el, Shi Huangdi, se 
gásea. Asa se face cá impáratul a pus sá se construiascá galerii 
secrete care legau intre ele toate cele 270 de palate din jurul 
resedintei sale, unde s-a ascuns timp de mai bine de doisprezece 
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ani şi unde a si murit, fără să fi găsit ceea ce căuta. Dat fiind cá 
moartea sa a survenit înainte de numirea unui succesor, a fost 
oportun să nu fie făcută publică o vreme. Cadavrul său a continuat 
să fie transportat zile la rînd către capitală, escortat de care ce 
conţineau fiecare cîte 120 de livre de peşte uscat, „ca să i se 
ascundă mirosul” !. 

Episodul final ne demonstrează că în viaţa lui Shi Huangdi 
instanţa politică n-a fost nicicînd separată de instanţa ideologico- 
-religioasă si cá, prin urmare, şi hotărîrile sale anterioare trebuie 
privite sub acest dublu aspect. Prin acest episod istoric cam ciudat 
am încercat să arătăm că puterea şi ideologia de care ea se slujeşte 
sînt intim legate şi supuse unor corectii reciproce. Nu se poate 
vorbi de un prius absolut al ideologiei faţă de putere sau viceversa, 
nici de o dependenţă doar relativă a uneia de cealaltă. Luate 
împreună, ideologia şi puterea se manifestă ca un binom extrem 
de complex, ale cărui relaţii interne urmează aceeaşi regulă pusă în 
lumină de H. Jonas în ce priveşte binomul „rădăcină existenţială” — 
„teologie”. 


Tehnici ale puterii 


Exemplul pe scurt ilustrat ţine loc de introducere la aceste pagini 
ce-şi propun să răspundă, fie şi numai în mod schematic şi 
indicativ, la o problemă destul de dezbătută, mai ales în cadrul 
sociologiei religioase: este oare religia, în anumite cazuri, un 
instrument al puterii ? Şi care sînt tehnicile propriu-zis religioase 
ce înlesnesc exercitarea puterii? Vom încerca să răspundem la 
aceste întrebări fără să ieşim din mediul nostru istorico-religios, 


11. R. CAILLOIS, op. cit., p. 128 [cf. trad. rom., p. 98]. Ín anul 217, 
Shi Huangdi a trimis si o expediţie de tineri în căutarea insulelor 
preafericitilor: L. LANCIOTTI, Religioni della Cina, in Le civiltà 
dell'Oriente, III, p. 360. 
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cu exemple extrase din unele religii necrestine. În interiorul cresti- 
nismului, problema este extrem de complexă şi depăşeşte com- 
petenta noastră. 

Anticipînd concluziile acestui paragraf, putem afirma că în 
anumite cazuri răspunsul la întrebările mai sus formulate trebuie 
să fie neîndoielnic afirmativ : religia este fără îndoială un model 
simbolic menit să creeze şi o opinie de masă şi, în consecinţă, ea 
premerge metodele empirice care vor constitui apoi disciplina 
numită psihologia maselor. Se va ţine însă seama că, dacă vom 
izbuti să deducem aici unele tehnici psihologice pe care le-am 
putea numi şi „tehnici ale puterii”, întrucît sînt orientate în sensul 
unei tendinţe politico-sociale menite conservării ei înseşi, religia 
nu va fi niciodată înţeleasă numai ca „tehnică a puterii”. E vorba 
aici mai curînd de un aspect marginal referitor la ceea ce, în al 
doilea paragraf al articolului de faţă, vom desemna cu numele de 
„tehnică de eliberare”. După cum vom vedea apoi, sub anumite 
aspecte tehnicile de eliberare pot deveni şi tehnici ale puterii. Înainte 
de toate, credem că putem califica drept „religioase” numeroase 
complexuri simbolice ce exprimă relaţia om-lume şi, în consecinţă, 
indică si o atitudine practică a omului în fata lumii!?. Aşa cum a 
demonstrat limpede U. Bianchi, conceptul de religie se formează 
pornind de la fenomene care nu sint între ele nici cu totul univoce, 
nici complet echivoce, ci analoge". Am dat definiţia generică si 
provizorie de mai sus pentru a explica folosirea unor materiale 
eterogene în articolul de faţă ; de obicei însă un istoric nu resimte 
ca fiind stringentă o definiţie a conceptului de religie, întrucît 


12. Această definiţie ne-ar obliga să considerăm drept „religioase” şi 
fenomenele care nu se definesc explicit ca atare. Unica analogie pe 
care o luăm în considerare în acest sens se situează la nivelul structurilor. 

13. U. BIANCHI, Za storia delle religioni, in P. TACCHI VENTURI - 
G. CASTELLANI, Storia delle religioni (ed. a VI-a), Torino, 1971, 
vol. I; cf. si I.P. CULIANU, La femme celeste et son ombre, care 
va apárea in Numen (1976) [cf. supra, pp. 121-143]. 
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materialul cu care operează el ii este dat, ca să spunem aşa, de 
tradiţie, adică de nenumáratii istorici ce au cercetat mai înainte 
aceleaşi fenomene. În al doilea rînd, e vorba de a preciza că 
articolul prezent se mişcă pe terenul cam nesigur dintre istorie şi 
hermeneutica istorică, adică între datul istoric şi interpretarea sa 
în sensul întrebărilor puse la începutul acestor pagini. Generalizările 
sînt în acest caz inevitabile, dar nu au o valoare universală, pentru 
că fiecare fenomen este înţeles numai în contextul său istoric. 

O structură simbolică „realizată” într-un mod oarecare şi 
propusă apoi unui anumit grup uman ca model de bază pentru 
orientarea sa in lume şi pentru toate activităţile sale - nu numai 
cele „spirituale”, ci şi cele care asigură subzistenta şi propagarea 
speciei - are drept corolar concentrarea unei anumite „puteri” in 
mîinile celor ce „administrează” tradiţia, adică asigură corecta 
continuitate a modelului. Fără a urma vreo schemă evoluționistă, 
trebuie totuşi acceptat cá în anumite cazuri această putere culturală 
coincide cu o influenţă directă exercitată asupra puterii civile şi 
militare. Fireşte, odată cu separarea progresivă a celor trei puteri, 
este previzibil ca fiecare dintre ele tinde să-şi constituie propria 
structură simbolică, spre a asigura coeziunea grupului şi a manipula 
constiintele. O astfel de separare e încă incipientă în culturile 
arhaice de vînători şi culegători şi în culturile primare, în care 
agricultura sedentară, păstoritul şi vînătoarea se specializează. Ea 
este proprie mai curînd aşa-ziselor Hochkulturen, deşi nu este 
absentă nici la nivelurile istorico-culturale anterioare. (Distincția 
dintre cele „trei funcțiuni” - suverană, războinică si nutritivo- 
-colectivă - ar fi totuşi proprie civilizaţiilor indo-europene, dar 
nu numai acestora ; ea se oglindeste în aşa-zisa „ideologie tripartită”, 
care reflectă respectiv condiţia celor trei funcțiuni.) 

În civilizațiile arhaice si primare, funcţia de manipulator al 
sacrului cuprinde în general administrarea integrală a culturii, 
menită a asigura integritatea, prosperitatea şi continuitatea grupului, 
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care se prezintă ca un grup etnic omogen!“. Sfera sacrului depăşeşte 
mediul la care, pentru omul de astăzi, în chip limitativ, este 
restrînsă. Pentru dogonii din Africa occidentală (cotul Nigerului), 
în mit există temeiul simbolic al unei legături între niveluri de 
realitate aparent deosebite, precum omul, universul, activităţile 
practice. Dogonii sînt un popor de agricultori sedentari ce cunoaşte 
țesutul şi ceramica. Agricultura, țesutul şi arta oláritului nu sînt 
activităţi „profane”, în sensul in care sînt pentru noi: o reţea 
complexă de simboluri, justificată pornind de la mitul originilor, 
reuneşte toate aceste activităţi printr-o legătură care se defineşte 
ca fiind pe deplin „religioasă”. Ei cunosc, precum multe alte 
popoare africane, prelucrarea fierului, activitate „sacră” prin 
excelenţă, fiindcă e bazată pe rolul cosmic al unui Fierar mitic!5. 
Există o manipulare a sacrului în sens restrîns, desi toti bărbaţii 
participă la aceasta într-un anume fel, trecînd prin etapele iniţierii. 
Sacerdotul, numit Hogon, este un receptacul al energiilor cosmice 
(de aceea, pe durata ceremoniei consacrării sale trebuie ţinut 
departe de contactul cu solul şi cu fiinţele socotite „impure”), pe 
care le înmagazinează îndeosebi noaptea, cînd se crede că viaţa 
universală se stinge, iar continuitatea lumii intră în criză!6. 

Care este, în aceste faze culturale, manipularea propriu-zisă a 
constintelor? Trebuie să acceptăm aici, măcar la modul pur 
euristic, distincţia propusă de P. Radin între civilizaţii aborigene, 
caracterizate prin stabilitate şi valorizare a vieţii pămînteşti, şi 
civilizaţii majore, caracterizate prin instabilitate şi devalorizare a 
vieţii de pe pămînt”. Din punct de vedere istorico-religios, această 


14. Cf. asupra acestui subiect G. GUARIGLIA, I mondo spirituale dei 
primitive, 1: Le categorie mentali, Milano, 1967. 

15. Cf. M. GRIAULE, Dieu d'Eau?, Paris, 1966, cap. IV-VI; U. BIANCHI, 
La storia delle religioni, op. cit., p. M1 ; idem, Storia dell etnologia’, 
Roma, 1971, pp. 192 sq. ; am tratat această problemă, cu o bibliografie 
completă, într-o carte încă inedită, intitulată Le monde dans un grain. 

16. M. GRIAULE, op. cit., cap. XVIII. 

17. P. RADIN, The World of Primitive-Man, New York, 1953, pp. 7-8. 
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distincţie nu ni se pare întemeiată, dar dacă dăm termenului de 
stabilitate semnificaţia de omogenitate etnică şi culturală a grupului, 
putem implicit numi instabile „celelalte culturi”, care se întemeiază 
de-acum pe grupuri politiceşte unite ce păstrează totuşi sub aceeaşi 
denumire caracteristici etno-culturale eterogene unul faţă de altul. 
Formarea culturilor înalte este inevitabil însoţită de înlocuirea 
religiilor etnice fie cu o religie elaborată în centrul politic-admi- 
nistrativ (precum s-a întîmplat uneori în Egipt), fie cu religii 
cosmopolite (precum cultele misterice în epoca elenistică). 

În civilizațiile aborigene, manipularea constiintelor se petrece 
în procesul complicat al iniţierii (mai ales virile)!8. Aceste civili- 
zatii sint etnocentrice şi în consecinţă paideia respectivă e valabilă 
numai pentru un grup destul de redus. Aşa se explică şi deplina 
integrare a individului în grup şi deci armonia sau stabilitatea 
grupului. Etapele progresive ale vieţii sînt marcate de o comunicare 
treptată a „cunoaşterii” (tradiţionale şi secrete) şi de probe, adesea 
foarte grele, de trecut. La aceste civilizaţii sînt în vigoare tehnici 
psihologice foarte însemnate, care asigură de obicei obedienta 
absolută şi voluntară faţă de imperative impersonale. Rolul iniţierii 
ca „tehnică a puterii” este fără îndoială secundar în comparaţie 
cu rolul ei de „formare umană integrală”. În rest, nu se poate 
vorbi nici de o „putere” aflată dincolo de comunitatea însăşi ; mai 
curînd, puterea se confundă aici cu grupul, iar tehnicile puterii 
sînt mai degrabă tehnici de subzistență şi de apărare ale grupului 
însuşi. Atitudini schizoide ale manipulatorilor sacrului faţă de 
grupul lor au fost verificate numai la contactul cu albii ; e imposibil 
de spus dacă ei se lasă chiar mai dinainte seduşi de mania grandorii. 
Influenţa manipulatorilor sacrului asupra hotáririlor grupului este 
adesea decisivă şi ca atare autoapărarea grupului depinde în largă 
măsură şi de integritatea morală a acestor indivizi. 


18. Despre legătura iniţiere - teorie psihologică - putere, cf. U. BIANCHI, 
Storia delle religioni, op. cit., pp. 47 sqq. Cartea lui Biachi a apărut 
recent în traducere engleză la E.J. Brill, Leyda, 1975. 
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Schema initierii este neindoielnic profund inrádácinatá in struc- 
turile psihice umane. Accesul individului la cultură e marcat de 
trecerea dificilá cátre o conditie supraumaná, exprimatá in riturile 
de iniţiere. Grosso modo, putem distinge două etape principale 
ale iniţierii : 1) riturile de pubertate şi apoi toate initierile succesive 
pe grupe de vîrstă şi uneori şi de competenţă: vom numi această 
serie iniţiere în comun ; 2) iniţierea individuală de high degree. 
Vom vedea după aceea cá în toate aceste initieri există cîteodată 
şi semnificaţia pe care o căutăm : respectiv aceea că, prin iniţiere, 
fiecare membru al grupului va participa mai din plin la „putere” 
(în sensul de importanţă în sînul comunităţii), iar această participare 
merge în paralel cu gradul de iniţiere atins. Totuşi, în alte cazuri, 
individul foarte dotat va putea dobindi puterea supunindu-se probelor 
grele şi primejdioase ale iniţierii de „grad înalt”. Să luăm cîteva 
exemple, fără a voi să formulăm cu orice preţ judecăţi cu valoare 
universală ; fenomenele istorice se cer examinate caz cu caz. 

Înainte de toate, pentru a clarifica puţin structura tipică şi 
semnificaţia iniţierii, vom lua exemplul aborigenilor australieni ; 
pe urmă, pentru a scoate în relief organizarea complexă a insti- 
tutiilor şi claselor initiatice, vom lua exemplul populaţiei bambara 
din Haut-Niger; în sfîrşit, pentru a explica specificul iniţierii 
individuale, vom lua cîteva exemple de iniţiere şamanică. 

În Australia, structura unui rit de pubertate cuprinde două 
momente : 1) desprinderea de lumea profaná ; 2) luarea la cunoş- 
tintá a unei „istorii sacre” care-i permite neofitului să-şi găsească 
propria identitate, în măsura în care se identifică din punct de 
vedere spiritual cu evenimentele originilor mitice. Prima fază este 
o „moarte simbolică” (stropire cu singe, letargie, răni rituale etc.), 


19. Cf. M. ELIADE, Naissances mystiques. Essai sur quelques types 
d'initiation, Paris, 1959, p. 262 şi passim ; cf. eseul nostru Expérience, 
connaissance, initiation, de apropiatá aparitie in Cahiers de l'Herne 
(Paris). 
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în timp ce a doua e un fel de „anamneză”, nu fără asemănare cu 
anamneza platoniciană. Iniţierea feminină are scheme mitico-rituale 
mai puţin complexe. În ce-i priveşte pe medicine-men, rarii specia- 
lişti în „sacru” care menţin continuitatea legăturii dintre colectivi- 
tatea umană şi fiinţele supranaturale, ei urmează o iniţiere dificilă, 
constînd în moartea rituală, în timpul căreia sufletul lor călătoreşte 
pînă la fiinţele cereşti sau infernale. După experienţa extatică, pe 
durata căreia „doctorii” clanului operează transformări complete 
ale organelor interne din corpul rămas fără viaţă (sfişierea celui 
supus iniţierii şi înlocuirea organelor sale carnale caduce cu 
organe minerale ,eterne"), odată reîntors la viaţa umană, neofitul 
va fi dobindit (sau va putea dobindi treptat) felurite puteri, între 
altele pe aceea de a se urca la cer pe o frînghie% etc. 

Vedem că în centrul scenariului iniţierii, atît pubertare cît şi 
individuale, stă moartea şi învierea neofitului. Potrivit rezultatelor 
lui M. Eliade, „trecerea de la lumea profană la lumea sacră implică 
într-un fel experiența morţii: se moare într-o anumită existenţă 
pentru a se accede la alta”?!. Modelele experienţei initiatice par 
a fi „indisolubil legate de structura însăşi a vieţii spirituale", in 
măsura în care revin în activitatea imaginativă şi în viaţa onirică 
a omului modern”. 

Să trecem acum şi la alte exemple, care vor clarifica mai bine 
structura tipică a iniţierii puberale. La populaţia xavante din Mato 
Grosso studiată de G. Guariglia, initiatul (wapté) primeşte un alt 
nume odată cu iniţierea puberală, care este centrată tot asupra 
morţii şi învierii rituale. Alte ceremonii, ca purificarea printr-o 
baie prelungită şi dormitul în patul patern al novicelui, care-şi 
asumă astfel definitiv rolul de bărbat, au o mare importanţă. În 


20. Cf. recenzia mea la M. ELIADE, Religions australiennes (Paris, 1972), 
în Aevum, 48 (1974), 5-6, pp. 592-593. 

21. Cf. supra, nota 19. 

22. Ibid. 
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timpul noviciatului, adolescenţii stau în colibe speciale”, izolaţi 
de restul comunităţii”. 

Şi călătoria extatică a candidatului la iniţiere e documentată în 
diferite părţi ale lumii la popoarele aborigene. De exemplu, la 
indienii caribi din Guyana olandeză, cei ce vor să ajungă „medici” 
obţin transa (france) prin postire, dans şi intoxicare rituală cu fum 
Si cu zeamá de tutun. Cálátoria lor extaticá era conformá cu ce le 
povestea magistrul in timpul ceremoniei, cu alte cuvinte experienta 
nu era subiectivă, ci îndrumată pe un model cosmologic obiectiv”. 

Ín schimb, pentru a evidentia caracterul complex al institutiilor 
iniţiatice am optat pentru exemplul populaţiei bambara studiate 
de D. Zahan. E vorba de o structurá foarte tipicá si organizatá de 
initieri in comun, în chip fericit pusă în lumină de către savatul 
francez, discipol al lui M. Griaule. 

La bambara, decáderea omenirii actuale este exprimatá printr-un 
mit pe care nu socotim oportun să-l relatím aici?. Pe plan 
individual, aceeaşi decădere este exprimată in conceptul de wanzo, 
„răul şi cunoaşterea «vrăjitorilor»”, feminitatea omului androgin”. 
Preputul este suportul vizibil pentru wanzo. Circumcizia înseamnă 


23. Cu privire la colibele initiatilor, cf. H. WEBSTER, Primitive Secret 
Societies : A Study in Early Politics and Religion, New York, 1908 ; 
altá bibliografie se aflá in studiul nostru Nota su La Vergine delle 
Rocce di Leonardo, nn. 13 si 28, in Aevum, 49 (1975), 3-4. 

24. G. GUARIGLIA, Gli Xavante in fase acculturativa, Milano, 1973 ; 
cf. recenzia mea din Revue d'Histoire et Philosophie Religieuses 
(Strasbourg), 4 (1974), pp. 531-534. 

25. A. MÉTRAUX, Le Shamanisme chez les Indiens de l'Amérique du 
Sud Tropicale, I, in Acta Americana, II (1944), 3, pp. 208-209; 
amánunte in aceastá privintá se gásesc in cartea mea indicatá mai sus. 

26. S. DE GANAY, Aspects de mythologie et de symbologie bambara, 
in Journal de psychol. normale et pathol., 42 (1949), p. 183; D. 
ZAHAN, Sociétés d'initiation bambara: le N'Domo, le Koré, 
Paris-Haga, 1960, p. 126; idem, La dialectique du verbe chez les 
Bambara, Paris-Haga, 1963, pp. 16, 50 etc. 

27. D. ZAHAN, Sociétés d'initiation..., p. 126. 
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sciziunea androginului care, lipsit de-acum de latura-i feminină, 
să duce să-şi caute o femeie şi creează astfel comunitatea”. 
Circumcizia se face în timpul iniţierii infantile, n'domo, pe cînd 
ultima iniţiere, kore, „urmăreşte un dublu obiectiv. Ea îşi propune 
să-i redea omului armonia originară sfişiată prin circumcizie şi 
să-i permită, odată cu recuperarea pe plan spiritual a feminitátii 
sale primordiale, unirea mistică cu Dumnezeu şi triumful asupra 
morţii”2. N'domo şi koré, prima si ultima dintre initieri, îşi 
corespund: n'domo, care-i îndepărtează bărbatului feminitatea 
„Josnică” reprezentată de preput, îl pregăteşte pentru accesul la 
viaţa páminteascá, în vreme ce kore, care-i restituie o altă femi- 
nitate, „spirituală”, legată de fiinţa-i androginá apoi desăvirşită 
şi autosuficientă, îl pregăteşte pentru accesul la viaţa divină“. 
Edificiul celor şase initieri (dyow) consecutive la bambara formează 
o „arhitectonică a cunoaşterii” care este rezumatá în structura 
celor cinci clase de n 'domo (prima iniţiere). Ultima iniţiere, koré, 
reflectă în schimb structura socială a populaţiei bambara, respectiv 
cele opt clase cu cîte două categorii fiecare, una „cerească” şi 
cealaltă ,páminteascá"?'. Iniţierea în kore cuprinde două etape: 
prima, adică moartea şi învierea initiaticá a neofitului, simbolizează 
trecerea individului la o condiţie „renovată” ; a doua, pe care 
Zahan o numeşte „teomorfoză”, este rezultatul „învierii” ce se 
dobindeste la sfîrşitul primei etape*?. 

Să trecem acum la cîteva exemple tipice de iniţiere şamanică. 
K. Rasmussen povesteşte că un eschimos (Caribou), pe nume 
Igjugarjuk, este ales de „spirite” ca să devină şaman. „Spiritele” 
îl duc într-un loc îndepărtat de orice sălaş omenesc; acolo, 
Igjugarjuk locuieşte într-un iglu atît de mic, încît abia izbuteşte 


28. Ibid., p. 127. 

29. Ibid., p. 132. 

30. Ibid., pp. 20-21 ; 39-51 etc. 

31. Ibid., p. 143. 

32. Ibid., pp. 132, 280 sqq. Termenul de „înviere” este figurat. 
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sá incapá in el. Perqanaq, initiatorul sáu, ii porunceste sá se 
gindeascá la un singur lucru, pentru a-i atrage atentia spiritului 
Pinga, iar el se gîndeşte la „faptul că stau aici şi vreau să devin 
şaman”. Condiţiile în care aşteaptă sînt atît de chinuitoare încît 
Igjugarjuk mărturiseşte că „din cînd în cînd era ca şi cum muream 
cîte putin"?. Numai după treizeci de zile un spirit feminin pe care 
nu-l mai văzuse niciodată vine să-l ajute. Definiţia dată de acest 
eschimos şamanismului e impresionantă: „În ce mă priveşte”, 
mărturiseşte el, „nu cred că ştiu multe, dar nu cred că înţelepciunea 
sau cunoaşterea ascunsă pot fi dobîndite în acest mod (cu trucurile 
adică de care se slujesc uneori alti samani). Adevărata înţelepciune 
se obţine numai foarte departe de lume, afară, într-o mare singu- 
rătate, şi nu se obţine jucîndu-te, ci numai prin suferinţă. Singură- 
tatea şi suferinţa deschid mintea omenească şi deci prin acestea 
trebuie samanul să caute înţelepciunea”3*. Samanul trece în unele 
cazuri, atent studiate de M. Eliade?, printr-o criză psihică mergînd 
de la un uşor dezechilibru pînă la o adevărată psiho-nevroză. După 
P. Radin, „criza” e tipică şamanismului arctic şi siberian, dar nu 
şi samanismului american*€. Totuşi, după cum observă M. Eliade, 
un şaman devine astfel tocmai întrucît se vindecă de criza-i psihică, 
adică în măsura în care izbuteşte să domine acele „entităţi supra- 
omeneşti” care puseseră stápinire pe el". Cineva devine şaman 
fie printr-o opțiune liberă („the quest”), fie pentru că a fost ales 


33. Traduc astfel pentru a reda mai bine limbajul cam grosolan şi 
necizelat al şamanului. 

34. K. RASMUSSEN, Observation on the Intellectual Culture of the 
Caribou Eskimo, Copenhaga, 1930, pp. 52-55; P. RADIN, op. 
cit., pp. 76-78. 

35. Le chamanisme et les doctrines archaïques de l'extase?, Paris, 1968 
(traducerea italiană din 1953 e incompletă) ; Naissances mystiques, 
Op. cit. 

36. P. RADIN, op. cit., pp. 72 si 86 sqq. 

37. Cf. supra, n. 19. 
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de entităţile supranaturale??. Uneori individul nu vrea cu nici 
un chip să devină saman. Bogoras, in cartea sa despre Siberia 
aborigenă, „relatează cá multi tineri preferă moartea chemării 
(«the call») spiritelor. Se pare că el interpretează aceasta ca pe o 
indicație a faptului că ei nu pot rezista dificultăţilor fizice şi 
suferinţei mentale. În lupta mentală împotriva chemării, unora 
dintre ei le apare chiar sînge pe frunte şi pe timple"??. Dificultatea 
iniţierii poate fi comparată numai cu beneficiul pe care şamanul 
îl va dobindi prin ea în ceea ce priveşte statutul social şi puterea 
efectivă câştigate de el în interiorul grupului“. 

Să mai adăugăm cîteva cuvinte referitoare la initierile militare, 
pentru a trece apoi la exemple extrase din culturile înalte şi din 
marile religii. Formarea umană în vederea puterii are aspecte 
tipice în Mânnerbiinde, unde tînărul este în genere pregătit pentru 
acţiuni militare. Caracteristică este identificarea magico-rituală 
cu un animal vorace şi puternic, lupul sau ursul (bersekir, unul 
dintre aceste vechi grupuri războinice germanice, înseamnă „răz- 
boinici cu blană - serkr — de urs”). Uneori e atestată la aceste 
grupuri şi experienţa omofagiei. Nu întotdeauna măsurile luate în 
privinţa războinicilor au o explicită motivaţie religioasă ori magică : 
la spartani, de pildă, pederastia slujeşte scopurilor unei paideia 
militare; turcii foloseau o armată specială de eunuci. Subzistá 
aici numai tehnica educării nu a unui om integral, ci a unui 
om-instrument menit unui scop anume. 

În marile religii, aspectul formării umane în vederea puterii 
este adesea mai complex şi totodată mai accentuat. Nu de puţine 


38. Cf. supra, n. 19. 

39. V. BOGORAS, Aboriginal Siberia, Oxford, 1914, ap. P. RADIN, 
Op. cit., pp 83-84. 

40. Privitor la statutul social al samanului la tungusi, a se vedea monu- 
mentalul volum al lui S.M. SHIROKDGOROFRF, Psychomental 
Complex of the Tungus, Londra - Beijing, 1935, p. 273 b. 

41. M. ELIADE, Naissances mystiques, p. 174. 
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ori acesta asumá forma unor tehnici psihologice care tind cátre 
obedienta absolută, către ,infailibilitate", in sensul de a se evita 
expunerea la cáderi in actiuni contraindicate sau interzise, cátre 
controlul sexual al sacerdotilor sau pur si simplu al membrilor 
comunitátii religioase (sau chiar laice). Asa se intimplá in budism, 
in fazele sale mai tipic monastice. Obedienta fatá de ierarhie, 
inteleasá ca imagine páminteascá a realitátilor spirituale supra- 
pámintesti, asigurá o miscare coordonatá din partea conducátorilor 
efectivi ai comunitátilor. 

„Infailibilitatea” personală a membrilor comunităţii, care se 
obţine, în budismul avansat, prin tehnici de meditaţie extrem de 
rafinate şi deseori foarte dificile, le asigură imunitatea fie la 
chemările „lumii” (înţeleasă în budism ca „roată” chinuitoare a 
nasterilor şi renaşterilor succesive pricinuite de ignoranță — avidyă -, 
prima verigă ce duce apoi la „setea” - frsna — de a trăi şi deci la 
procreatie şi din nou la naştere etc. ; lumea astfel înţeleasă este 
ea însăşi suferinţă şi simplă aparenţă: sarvam duhkham sarvam 
anityam, „totul este suferinţă, totul este neadevăr”), fie la cerinţele 
personalităţii. În rest, într-o psihologie religioasă bazată pe postu- 
latul că totul se reduce doar la reflectarea „mentală” a unei 
aparente ce nu are o realitate ca atare, cerinţele exterioare şi cele 
lăuntrice se confundă. Astfel, de pildă, în speculaţiile şcolii Yogacara 
din budismul mahayana, se consideră că omul vine pe lume ca 
purtător al unei informaţii prenatale, acumulate în „receptaculul 
gîndurilor” (alayavijfiana) în cursul existentelor sale succesive, 
sub forma unor „întipăriri” (samskara, de la kr-, „a face”, adică 
reziduuri psihice a ceea ce s-a făptuit; un alt nume este vasana, 
un fel de scorii ale faptelor săvîrşite pe durata vieților succesive), 
care determină global „destinul” individual. Pentru această şcoală 
budistă, lumea exterioară este redusă la o pură reprezentare trecută 
prin filtrul personalităţii prenatale şi deci la o simplă elaborare a 
gîndurilor produse de un Bilderformer, un soi de maşină preexistentă 


x? 


care ,informeazá" personalitatea noastrá. Sarvam cittam, ,totul 
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este (creaţie) mental(ă)”, e cuvîntul de ordine al acestei şcoli. 
Fireşte, în atare caz, prin practici adecvate, monahul budist se 
dezbară de propria-i personalitate înţeleasă ca negativă, înlocuind-o 
cu o instanţă transpersonală ce favorizează obedienta faţă de 
ierarhia constituită. E drept că toate acestea sînt înţelese ca tehnică 
a puterii numai în aspectele lor corolare şi mai puţin importante. 
Vom vedea apoi unele aspecte paradoxale pe care le iau tehnicile 
psihologice budiste ca „mijloace de eliberare”, îndeosebi în budismul 
zen. 

Ín ce priveste al treilea aspect, respectiv controlul sexual, 
trebuie observat cá si acesta este intr-un anumit fel considerat 
drept una dintre cele mai importante tehnici de instrumentalizare, 
mai cu seamă in marile religii. În spiritualitatea sectantă si eretică, 
revolta contra puterii religioase constituite este adesea însoţită de 
o eliberare sexuală sau de acordarea unei valori religioase ca atare 
sexualităţii, printr-o transfigurare. Oricum, se acceptă faptul că, 
pentru orice putere constituită, controlul sferei sexuale a supuşilor 
ei este foarte important. Dacă în sistemul coerent, format de 
ideologia şi de simbologia unei religii, necontaminarea sexuală 
îşi are rolul ei intrinsec, întemeiat ontologic, asta nu înseamnă 
însă că o astfel de necontaminare n-ar putea fi socotită şi ca tehnică 
a puterii — cel puţin in aspectele-i marginale. Nu pare a fi totuşi 
cazul religiilor arhaice la care ne-am referit mai sus. În acestea 
din urmă, sfera sexuală este organic încadrată în sistemul religios 
ce reglează întreaga viaţă şi activitate a grupului social. Procreatia 
este un scop de urmărit, ea nu reprezintă nici o manifestare pur 
instinctivă, nici o nerespectare a instanţelor religioase superioare. 
Omul va putea să participe tot mai mult la tradiţia secretă a 
grupului căruia îi aparţine numai trecînd prin etapa procreatiei. 
Acolo unde iniţierea superioară este rezervată unor indivizi excep- 
tional înzestrați, ca în cazul samanismului, acei indivizi pot simţi 
şi chemarea puternică a unei instanţe suprapersonale, care în acest 
caz îi prezervá necontaminati din punct de vedere sexual. Dar 
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aceasta nu constituie o regulá. Puritatea ritualá este necesará in 
diverse cazuri la victimele unui sacrificiu? sau la manipulatorii 
sacrului. Puritatea ritualá este in special de dorit in timpul initierii : 
de exemplu, in religia iranianá, un candidat pentru care este 
practicată ceremonia de bareshnum nu trebuie să aibă nici măcar 
polutii nocturne un anumit timp, altminteri ceremonia va fi reluată”. 

În unele mari religii, controlul sferei sexuale asumă un caracter 
mai intransigent şi mai precis, şi întrucît reprezintă o modalitate 
de control global al personalităţii celui ce aparţine unei comunităţi 
religioase. Dar castrarea sau virginitatea nu pot fi întotdeauna 
asociate cu o tehnică de control. Uneori se poate depista în 
practicile de segregare a bărbatului, care apoi ar ajunge să participe 
la puterea religioasă, şi o componentă ideologică (ontologic înte- 
meiată, nu social), ce implică o responsabilitate mult mai mică a 
femeii. După cum a notat M. Meslin, faptul că entitatea „căzută” 
din gnosticismul siriano-egiptean e feminină (dar tot feminină e 
şi la populaţia bambara de care a fost vorba mai înainte sau în 
unele legende ale sufitilor etc.) nu se poate explica numai pornind 
de la aceea că e desemnată în ebraică şi în greacă prin cuvinte 
de genul feminin: această schemă ar putea foarte bine să se 
potrivească „structurilor insesi ale imaginaţiei”. 

Putem conchide că întemeierea ontologică a continentei ca 
practică religioasă apare acolo unde se cere o „puritate rituală” 
în vederea unui anumit scop „spiritual” şi în acele civilizaţii 
„instabile” în care sexualitatea e socotită ca nerespectare a unei 


42. Cf. recenzia mea la J.E.S. THOMPSON, Maya History and Religion, 
Norman, 1972, ce va apărea in Aevum. 

43. Cf. J. DUCHESNE-GUILLEMIN, Za religion de l'Iran ancien, 
Paris, 1962. 

44. Cf. articolul meu citat supra, n. 13, precum si recenzia mea la M. 
MESLIN, Pour une science des religions, Paris, 1972, din Aevum, 
49 (1975), 1-2 ; cartea a fost tradusá si in Italia (Morcelliana, 1975). 
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instanţe superioare (un arhetip divin sau uman) presupuse a fi 
„perfectă”, dincolo de polaritatea bărbat-femeie, autosuficientă 
etc. Nu de puţine ori, în ultimul caz statutul ontologic al femeii 
e considerat ca fiind inferior faţă de cel al bărbatului: femeia are 
drept reprezentant arhetipal o entitate „căzută” sau o entitate ce 
pricinuieşte căderea bărbatului (sau a mesagerilor din lumea divină ; 


aşa este explicată într-o legendă sufită „căderea îngerilor”). 


Tehnici de eliberare 


Dacă religia posedă instrumentul foarte puternic al coercitiei 
psihologice, nu e mai puţin adevărat că ea dispune şi de un foarte 
vast patrimoniu de tehnici de eliberare a individului de orice 
instanţă exterioară şi de pericolele propriului său eu. Una dintre 
aceste tehnici, foarte răspîndită (de la religiile arhaice pînă la 
marile religii)”, este „mărturisirea păcatelor” (care capătă în 
creştinism un caracter cu totul special). Pe de o parte, cel care se 
spovedeste se eliberează de acele acţiuni ce i-ar putea ameninţa 
integritatea eului, prin „transferarea” lor asupra unei instanţe 
colective transpersonale. Pe de altă parte însă, cel care primeşte 
spovedania dobindeste implicit un ascendent psihologic asupra 
subiectului mărturisitor, tocmai întrucît reprezintă o cenzură trans- 
personală. Arma spovedaniei are deci acest dublu aspect : eliberator 
şi stimulator cît priveşte regulile stabilite de puterea religioasă. 
Vom analiza acum unele aspecte mai puţin cunoscute ale tehnicilor 
de eliberare de care dispune religia: aşa-zisul antinomism, adică 
justificare, în unele religii sau curente religioase, a libertăţii 
individului faţă de normele sociale (şi chiar faţă de propria-i 
doctrină religioasă, aşa cum vom vedea în cazul budismului zen). 
Dacă pe de o parte religia e menită să înlesnească adecvarea 
individului la aceste norme, pe de alta ea îi asigură şi o anumită 


45. Cf. cele trei volume consacrate de R. PETTAZZONI acestui subiect. 
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independentá fatá de ele, dacá nu chiar acea , libertate" care capátá 
caracteristicile specifice antinomismului. În cadrul istorico-religios, 
antinomismul înseamnă desprinderea de orice coercitie normativá, 
dar nu şi de religia respectivă sau de curentul religios: e vorba 
aşadar de un fenomen religios, nu extra-religios. 

Este bine cunoscută, de exemplu, formula paradoxală a unei 
şcoli extremiste din tantrismul şivait : madyam maàmsam ca matsyam 
ca mudră maithunam eva ca makarapaficam mahapatakanasanam, 
„vinul, carnea, peştele, poziţiile rituale şi actul sexual ritual (toate 
cuvinte care încep cu litera m) sînt cei cinci «m» care anulează 
marile păcate”. Altfel spus, practicantul va consuma hrană 
prohibită şi băuturi ce imbatá, nu va rămîne cast - ci va încerca 
prin toate aceste acte să „nege negația”, adică să descopere acea 
adevărată forţă spirituală cu dublu tăiş care face de dorit interzicerea 
aceloraşi acte omului obişnuit. Cu alte cuvinte, va practica toate 
acestea fără să se contamineze, ci dimpotrivă, ştiind să extragă 
din ele ,forta" - siddhi - trebuincioasă anulării sau orientării 
diferite a efectelor nocive rezultate din acţiunile prohibite pe care 
le săvîrşeşte“S. În alte texte citim despre ascetul tantric : „Semnele 
(ascezei) nu se manifestă, se manifestă comportarea sa, disprețuit, 
în mijlocul tuturor fiinţelor desconsiderat rătăceşte, nebăgînd în 
seamă nici o pîngărire. Fiindcă e prost văzut de ceilalţi, îi minjeste 
pe cei care-l dispretuiesc si îşi însuşeşte meritele lor spirituale. 
De aceea, precum un mort rătăceşte, sau sforăie, sau se agită, sau 
şchiopătează, sau flirtează. Într-un cuvînt, se poartă şi vorbeşte 
necuviincios, ca să fie disprețuit (în chip voit). Dispretuit fiind, 
de fapt înțeleptul atinge perfecțiunea ascezei"^'. Dar apoi este 
explicat şi motivul unei astfel de practici antinomiste: „«E un 
betivan, e un ticnit» : aşa cred celelalte persoane. Noi însă socotim 


46. Cf., îndeosebi pentru ce va să zică maithuna tantricá; M. ELIADE, 
Le Yoga: Immortalité et Liberté, Paris, 19722, pp. 253 sqq. 

47. Pasupata sūtra, 3, 1-19, după trad. R. GNOLL, Testi dello sivaismo, 
Torino, 1962, p. 29. 
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absenţa orgoliului ca fiind cea mai bună dintre toate practicile”%. 


E vorba deci de o vidare totală în faţa imperativului spiritual de 
a elimina pînă şi ultima urmă de orgoliu mundan. Ascetul trebuie 
astfel să tăinuiască faptul că s-a dedicat idealului religios, acceptind 
în schimb să se comporte ca un „proscris”, ca un om socialmente 
detestabil: „Cine îşi tăinuieşte cunoaşterea şi asceza atinge infini- 
tudinea”“. Practicantul tantrismului şivait, ca şi cel ce aparţine 
altor tendinţe antinomiste“, va obţine perfecțiunea tocmai prin 
negarea normelor, negare ce îmbracă un aspect înalt spiritual. 
Un alt aspect al antinomismului este libertatea ascetului faţă 
de normele propriei sale doctrine religioase. Aspectul pur personal 
al dezvoltării psihice în pofida tradiţiei „scripturare” apare pînă 
şi în budismul tibetan, pe care-l ştim foarte ierarhizat. Alexandra 
David-Neel povesteşte că, intimplindu-se să-i reproşeze unui lama 
tibetan o interpretare prea liberă a scripturilor, acesta i-a explicat 
destul de dur că era vorba de educarea oamenilor, nu de nişte 
insipide disertatii scolastice“!. În budismul zen japonez, creati- 
vitatea personală este chiar calea de urmat către eliberare ; din 
repulsie faţă de repetiţie şi de banalitate sau de efectul lor psihic 


48. Ibid., 4, 8-9. 

49. Ibid., 4, 1. 

50. De pildă, tendinței numite malamatrya a sufismului, „pentru care 
misticul săvîrşeşte fapte nepotrivite precum un «curat nebun» sau 
un «măscărici al lui Dumnezeu», ca lumea (...) să-l dojenească, ori 
se comportă în modul cel mai banal şi mai detestabil spre a-şi masca 
preumblările necontenite şi neîntrerupte pe cele mai înalte culmi” - 
A. BAUSANI, Religione islamica, in G. TUCCI (Ed.), Le civiltà 
dell'Oriente, III, Florenţa, 1958, p. 332. Ín acest sens trebuie 
înţeleasă învăţătura primită de Ibn "Arabi de la taumaturgul Abu 
Yahya al Sinhachi de ,a-si oculta sfintenia sub o licentiozitate 
aparentá a moravurilor" - cf. M. ASÍN PALACIOS, El Islam 
Cristianizado, Madrid, 1931, p. 51. 

51. A. DAVID-NEEL, Initiations lamaiques, Paris, 1930. Reiau aici cîteva 
pasaje dintr-o comunicare tinutá la o intilnire convocatá in 1974 de 
monseniorul L. Sartori la Facultatea Teologicá Internationalá din Milano. 
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paralizant, nu de putine ori un magistru zen izbuteste sá stupefieze 
un budist ortodox cu paradoxurile sale. Se povesteste cá magistrul 
Joshü a pálmuit un călugăr care se închina cu evlavie în fata unei 
imagini a lui Buddha. „Oare nu e un lucru vrednic de laudă să-ţi 
arăţi respectul faţă de Buddha? ”, a întrebat călugărul. „Ba da”, 
i-a răspuns Joshü, „dar e şi mai bine să te invirtesti în loc fără 
nimic vrednic de laudă”*?. „Vidarea” e dusă pînă la extremele-i 
consecinţe practice, la fel cum era dusă pînă la extremele-i conse- 
cinte speculative de către şcoala madhyamaka. Împăratul Wu 
(502-549 p.C.) l-ar fi întrebat pe Bodhidharma care este supremul 
principiu sanctisim al budismului şi ar fi primit următorul răspuns : 
„E un mare vid şi nu are nimic sfint în el"?. Ne aflăm aici în 
faţa uneia dintre nenumăratele ilustrări ale teologiei apofatice din 
Orient. Dar cînd se spune că ascetul zen trebuie să fie în stare de 
orice, pînă la a-i fura si putinul hranei unui infometat, ne găsim 
în faţa consecinţelor clar antinomiste ale unei şcoli ce vrea să 
treacă peste orice relativizare morală. 

Întîlnim fenomenul antinomismului şi la nivelul religiilor etnice 
lipsite de orice tendinţă cosmopolită, precum la populaţia bambara 
de care am vorbit deja mai sus. Între clasele de korè, sînt caracte- 
ristice koré dugaw sau „vulturii din kore”. Duga este un vultur 
care se hrăneşte cu cadavre (Necrosyrtes monachus monachus). 
Numele său evocă lăcomia - reală sau prefăcută - a acestei 
categorii de initiati. Koré dugaw imită, în felul lor de a se îmbrăca, 
femeile (musow: ultima categorie a edificiului social bambara). 
În tot ceea ce fac şi spun au o atitudine comică si licentioasá : 
proferá obscenitáti, mănîncă de-a valma alimente felurite in acelaşi 
timp, se hrănesc pînă şi cu excremente (e vădit paralelismul cu 
tantrismul şivait, unde este atestată uneori practicarea coprofagiei). 
Kore dugaw par aşadar să se întoarcă la copilăria spirituală : ei 


52. D.T. SUZUKI, The Essentials of Zen-Buddhism, New York, 1962, 
pp. 33-34. 
53. Ibid., p. 31. 


RELIGIA CA INSTRUMENT AL PUTERII ŞI MIJLOC DE ELIBERARE... 189 


trec peste convenientele sociale de care „adevăratul înţelept” îşi 
bate joc şi „nu se sinchisesc de nici una din inhibitiile impuse de 
viaţa in comun"?^. Această tendinţă antinomistá este justificată 
lăuntric printr-o întoarcere la spontaneitatea si la creativitatea 
nelimitată a divinului, dincolo de orice constrîngere : „Kore dugaw..., 
deşi situaţi ierarhic pe cea mai joasă treaptă..., excedează, într-un 
sens, toate aspectele înţelepciunii lui Dumnezeu. Ei simbolizează 
însăşi posesia înţelepciunii divine sau chiar: pe Dumnezeu aflat 
în posesia înţelepciunii sale”*?. 

Am analizat cîteva aspecte caracteristice din religiile necrestine, 
care sînt cuprinse sub numele de „tehnici psihologice”, chiar dacă 
nu se reduc la acestea şi au o valoare numai în interiorul sistemului 
religios care le justifică. În particular, am analizat ceea ce anumite 
fenomene religioase ca iniţierea, segregarea sexuală etc., pot 
conţine în sine ca definibil drept „tehnici ale puterii”. După aceea 
am analizat şi aspectul opus, luînd ca exemple numai cîteva 
fenomene extreme şi întrucîtva paradoxale care se potrivesc sub 
numele de „antinomism” (dar aria antinomismului este mult mai 
extinsă decît a reuşit să arate descrierea noastră), adică ceea ce 
în unele religii ar putea fi definit ca „tehnici de eliberare” de 
normele sociale şi chiar de normele religioase înseşi. Ceea ce am 
prezentat aici e doar o propunere hermeneutică : pentru tratarea 
completă a problemei, ar trebui să se pună la contribuţie mulţi 
ani de cercetare. Intenţia noastră, mult mai modestă, s-a mărginit 
la cîteva exemple cu valoare paradigmatică. 


La religione come strumento del potere e mezzo di liberazione in 
ambito non-cristiano, Verifiche, IV, 1975, pp. 236-255 


54. D. ZAHAN, Sociétés d'initiation..., p. 170. 

55. Ibid., p. 164. Un exemplu tipic de antinomism se aflá la gnosticii 
Carpocrate (cf. Iren., adv. haer., I, 25, 4) si Epifaniu (cf. Clem., 
Strom., III, 6, 1-8, 3; 9, 2-3). Trad. it. in M. SIMONETTI, Testi 
gnostici cristiani, Bari, 1970, pp. 79-81, 83. Privitor la praticile 
fibionitilor, a se vedea M. ELIADE, Spirit, Light, and Seed, in 
History of Religions, 11 (1971), 1, pp. 1-30. 


„Pons subtilis". Istoria şi semnificaţia 
unui simbol! 


În biblioteca mînăstirii Montecassino se păstrează un preţios 
manuscris din secolul al XII-lea, conținînd Visio Alberici Cassinensis 
Coenobii Monachi Servi Servorum Christi ultimi, publicat pentru 
prima dată în 1814 de abatele Francesco Cancellieri. Alberic face 
parte din acel şir de personaje „vizionare şi extatice” care merge 
de la plutarhienii Thespesios-Aridaios din Soloi si Timarh din 
Cheroneea pînă la profetul Mahomed si la Ardai Viraz. Acesta 
din urmá este protagonistul unei cálátorii ceresti si infernale 
expuse într-un text în limba pahlavi (medio-persaná), datînd după 
toate probabilitățile din secolul al VI-lea?. Toate aceste personaje 
au fost considerate, rînd pe rînd, precursoare, cel puţin virtuale, 
ale lui Dante. 

Brunetto Latini, ambasador pe lîngă regele Alfonso al X-lea 
cel Íntelept, s-a refugiat în Franţa în 1260 (după înfrîngerea de la 
Montaperti) şi s-a întors la Florenţa în 1265, cu Tezaurul său deja 
scris. Aşadar n-ar fi putut cunoaşte traducerea în castiliană din 


1. Sînt foarte îndatorat prietenului Dario M. Cosi, care şi-a dedicat 
timpul - si nu prima oară! - corectării acestui articol. 

2. Cartea lui Ardai Viraz (Arda Viraf Namak), împreună cu Hadokht 
Nask (si cu Gosht-i Fryano), a fost publicatá in 1872 de Martin Hang 
si E. W. West, dupá textul pregátit de Destur Jamasp Asa. Despre 
concepţiile eshatologice ale acestui text, cf. G. WIDENGREN, Die 
Religionen Irans, Stuttgart, 1965, pp. 37 sqq. 
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Kităb al-mi' râg, sau cartea ináltárii profetului Mahomed (cunoscută 
în Occident drept Cartea Scării), dusă la bun sfîrşit de către 
Abraham al-faqim din porunca regelui Alfonso în 12645. Totuşi 
e foarte probabil să fi circulat conţinutul textului în chestiune sub 
formă orală în mediile cu care Brunetto intrase în contact. În 
pofida eforturilor unor savanţi însemnați de a demonstra originea 
iraniană a elementelor din viziunea extatică a lui Mahomed“, 
aceasta este alcătuită în realitate aproape exclusiv din materiale 
iudaice târzii, în timp ce cartea lui Ardai Viraz şi celelalte texte 
eshatologice în limba pahlavi, compilate cel puţin în secolul 
al IX-lea, formează o tradiţie aparte. 

Ceea ce Visio Alberici, Kitab al-mi'răg şi textele persane au 
comun, dar lipseşte de la Dante”, este prezenţa, ca element esha- 
tologic fundamental, a punţii judecății. Această punte aruncată 
peste abisul dintre cele două lumi, împreună cu „drumul primejdios”, 
„trecerea anevoioasă”, „poarta îngustă”, semnalează ordalia sufle- 
tului pe calea ce duce la Paradis sau în Infern. 


3. Cf. E. CERULLI, Nuove ricerche sul „Libro della Scala” e la 
conoscenza dell'Islam in Occidente, in Studi e Testi, 271, Città del 
Vaticano, 1972, pp. 1-11. 

4. Ín special G. WIDENGREN, Muhammad, The Apostle of God, and 
His Ascension, Uppsala-Wiesbaden, 1955, pp. 204-216. Potrivit lui 
Widengren, vizita la locurile de pedeapsá si de recompensá postumá 
îşi are originile in Iran. Eshatologia prezentă în literatura apocaliptică 
iudaică tirzie şi creştină împrumută elemente persane (p. 206). Am 
încercat, în teza de doctorat de „Troisième cycle” de la Sorbona, să 
demonstrám cá deja cea mai mare parte din elementele reluate in 
iudaismul tirziu si in apocaliptica iudeo-crestiná pot fi de origine 
greacá, in continuarea mitului lui Er din Cartea a X-a a Republicii 
lui Platon (613 e-621 d), modificat de filozoful platonician Heraclid 
din Pont (cca 388/373-dupá 315) într-un dialog pierdut. Cf. J.D.P. 
BOLTON, Aristeas of Proconnessus, Oxford, 1962, passim. 

5. Cf. P. DINZELBACHER, Die Jenseitsbrücke im Mittelalter, in 
Dissertationen der Universităt Wien, 104, Viena, 1973, pp. 83 sqq. 
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Visio Alberici, în ciuda istoricitátii personajului, e o compilaţie 
cu caracter eminamente doct. Puţine sînt elementele ce par să-şi 
aibă originea în experienţa autentică avută de Alberico în stare de 
catalepsie, în timpul unei boli contractate la vîrsta de zece ani, 
nu înainte de 1111. Născut în castelul din Settefrati, în dioceza 
Sora din provincia Caserta, Alberico a îmbrăcat veşmîntul monahal 
la Montecassino, sub stăreţia abatelui Girardo (1111-1123). Acesta 
din urmă l-a însărcinat pe sacerdotul Guido să însemneze în scris 
conţinutul viziunii báietandrului. Întrucît primele două redactări 
s-au vădit a fi prea puţin fidele, în 1127, ca urmare a deciziei 
abatelui Senioretto, al treilea succesor al lui Girardo, Alberico 
însuşi, ajutat de prietenul său Pietro Diacono (1107-1160), a purces 
la eliminarea episoadelor socotite nesigure. Analiza titlurilor acestor 
părţi pierdute demonstrează că eliminarea, dacă nu a adăugat prea 
mult la autenticitatea povestirii, i-a lipsit în schimb de multe subiecte 
de cercetare pe învățații care ar fi vrut să estimeze pătrunderea 
temelor apocaliptice iudeo-crestine (şi poate si a speculațiilor 
iudaice tîrzii”) în mediile monastice din secolul al XII-lea. 


6. Ibid., pp. 33 sqq. 

7. Cf. L'autre monde au Moyen Age. Voyages et visions. La Navigation 
de Saint Brendan. Le Purgatoire de Saint Patrice. La vision d Albéric, 
Trois récits traduits par J. MARCHAND, Paris, 1940, p. 121. Epi- 
soadele eliminate de Alberico sint, in ordine: Despre ínáltimea 
porților infernului. Despre navigatorii care au străbătut mările. 
Despre martiriul Sf. Pandidus. Despre biserica lui Archilegius con- 
fesorul. Despre cuvintarea lui Moise către Dumnezeu. Despre crearea 
lui Adam. Despre numele lui. Despre hrana lui Adam după moarte. 
Despre viaţa lui Noe. Despre înălțimea cerului. Călătoriile pe mare 
se referă neîndoielnic la Navigatio (Peregrinatio) Sancti Brendani, al 
cărei text latin datează din secolul al XI-lea. Brendanus (Brandanus) 
a fost precedat de monahii Berinthus şi Mernocus. Dar genus proximus 
al povestirii este alcătuit de legendele arabe şi irlandeze (Imram 
Maeldáin), de la care împrumută majoritatea elementelor ei. Episodul 
despre crearea lui Adam ar putea avea oarecare legătură cu Vita Adae 
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„Vehiculul extatic" al lui Alberico nu e bidiviul miraculos al 


lui Mahomed (burâq), ci o pasăre „asemănătoare cu un porumbel”. 
„Ea”, istoriseste autorul nostru, „şi-a băgat ciocul in gura mea 
şi am simtit cum se desprinde ceva din mine. Apoi, apucîndu-mă 


:»58 


de păr cu ciocul, s-a pornit să má ridice deasupra pámintului"". 
Astfel de păsări, în „domeniul glorioasei viziuni”, sînt vehiculele 
sufletelor de după moartea fizică”. Pasărea psihopompă”, ca si 


oo 


10. 


et Evae, apocalipsá de largá circulatie compusá intre secolele I-IV, 
sau cu speculaţiile iudaice târzii privind dimensiunile omului primordial 
(din tratatul Shi'âr Qomah ; cf. G. SCHOLEM, Jewish Gnosticism, 
Merkabah Mysticism, and Talmudic Tradition, New York, 1960, 
pp. 36 sqq. ; tratatul le este atribuit lui Rabbi Akiba si lui Rabbi Ishma'el, 
autorităţi tannaite din secolul al II-lea), pătrunse în literatura gnostică 
(cf. A. BÓHLIG, Mysterion und Wahrheit, Leyda, 1968, pp. 90 sqq. ; 
în perspectivă comparativă, cf. recenzia noastră din Aevum, XLIX 
(1975), 5-6, p. 589, n. 8). Speculatiile creştine privitoare la numele 
lui Adam au fost studiate în două articole de Pr A. ORBE, Terra 
Virgo et Flammea, în Gregorianum, XXXIII (1952), 2, pp. 299-302, 
şi de J. DANIELOU, Terre et Paradis chez les Peres de l'Église, în 
Eranos Jahrbuch, XXII (1953), in special p. 459. Ín substantá, e 
vorba de un text al SF. HILARIUS, Tractatus Mysteriorum, cap. 2: 
„Adam ipso nomine natiuitatem Domini praeformat ; nam secundum 
linguam Hebraicam Adam, quod Graece ge pyrra, id Latine terra 
flammea est et Scriptura humani corporis carnem terram solita est 
nuncupare". Dar a se vedea deja un text al alchimistului grec Zosima, 
pasajul din FLAVIUS JOSEPHUS, Antiq., I, 1, 2, şi celelalte texte 
culese de Pr Orbe. Ín sfirsit, episodul despre ,ináltimea cerului" 
reflectá influenta apocalipticii, in care problema distantei de la cer 
la Pámint pátrunde din speculatiile rabinice (cf. H. BIETENHARD, 
Die himmlische Welt im Urchristentum und Spátjudentum, Tübingen, 
1951, passim). 

Visio Alberici, pp. 123-124 (dupá trad. MARCHAND). 

Ibid., cap. XV, p. 146. 

Cf., printre numeroasele lucrări ale lui FRANZ CUMONT în care 
subiectul este tratat exhaustiv, After Life in Roman Paganism, New Haven, 
1922, pp. 157-159; Lux perpetua, Paris, 1949, pp. 293 sqq. 
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pasárea-suflet! , sînt ambele motive foarte vechi. Dar acest episod 
din Visio Alberici apare ca fiind unicul autentic din toată povestirea. 
Întîlnim acelaşi motiv si în povestirile samanice, ca de exemplu în 
istorisirea deosebită a iniţierii postume a şamanului yakut Arbaanza, 
culeasă de Ksenofontov!?. Arbaanza a murit la vârsta de şapte ani şi 
s-a reincarnat după ce a petrecut o anumită perioadă de „incubaţie” 
în cel mai de sus cuib de vultur, în care erau „clociţi” viitorii 
şamani. După inmormintare, spre a ajunge la sălaşul zeului ceresc, 
Arbaanza este mai întîi dezgropat de un taur, apoi ridicat în înălţimi 
de o ciocănitoare. După aceea o altă pasăre, asemănătoare cu un vultur 
(dar e vorba de un vultur special: fie reprezentantul zeului ceresc, 
fie un înlocuitor al lui, fie în sfîrşit „primul şaman”, dat fiind cá in 
unele mituri ale yakutilor şi buriatilor el este un vultur sau a fost 
creat de un vultur), „cloceşte” copilul pînă cînd acesta se face mic 
cît un fluture. Aceeaşi ciocănitoare care-l dusese pînă acolo sus 
îl face să străbată aceeaşi cale în sens invers. Ajung într-o pădure, 
unde o bătrînă adună vreascuri. Ciocánitoarea se invirteste de trei 
ori in jurul bátrinei, apoi trece pe deasupra capului ei si, in acea 
clipă, sufletul-fluture al viitorului saman îşi „pierde cunoştinţa”. 
Foarte probabil pătrunde în trupul femeii prin sutura frontalis, ce 
corespunde cu brahmărandhra care, în credinţele indo-tibetane, e 
locul de trecere prin care sufletul intră şi iese din trup“. 


11. În afară de lucrările lui Cumont indicate mai sus, cf. motivul păsărilor- 
-îngeri din legenda Sf. Brandanus şi izvoarele ei la A. GRAF, Miti, 
leggende e superstizioni del medio evo, vol. I, Torino, 1892, pp. 70, 84-87, 
250; vol. II, Torino, 1893, pp. 82-83. 

12. V.G. KSENOFONTOV, Chrestes shamanizm i christianstvo, Irkutsk, 1929, 
tradus in H. FINDEISEN, Dokumente urtümlicher Weltanschauung 
der Vólker Nordeurasiens, Oosterhout, 1970, pp. 334-339. 

13. Cf. M. ELIADE, Le chamanisme et les techniques archaiques de 
l'extase, Paris, 1974?, pp. 71-72 ; D. ZELENINE, Le culte des idoles 
en Sibérie, trad. G. Welter, Paris, 1952, pp. 125, 127-129. 

14. Cf. M. ELIADE, Spirit, Light, and Seed, in Occultism, Witchcraft, 
and Cultural Fashions, Chicago, 1976, p. 98. 
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În Visio Alberici, „puntea îngustă” trece peste „un mare fluviu 
de smoală care vine din Infern” şi se înfăţişează, la prima vedere, 
ca „o punte foarte largă de fier. Sufletele celor drepţi o străbat 
cu atît mai iute cu cît mai nevinovate au fost găsite la judecată. 
Dar dacă aceşti drepţi sînt ingreunati de povara păcatelor lor, cînd 
ajung la mijlocul ei puntea devine atît de strîmtă încît lărgimea ei 
pare să se micşoreze cit un fir. Opriti de acest obstacol, ei se 
prábusesc în fluviu. Apoi, ridicindu-se şi din nou cázind, sint 
supuşi la chinuri pînă ce, fripti şi curăţaţi de păcate, dobindesc 
deplina libertate de a trece puntea”. 


În vreme ce Visio Alberici a avut o răspîndire limitată, Tractatus 
de Purgatorio Sancti Patricii, de la sfîrşitul secolului al XII-lea, 
a cunoscut numai în Franţa cel puţin şapte versiuni în versuri şi 
numeroase altele în prozá!5, fără a mai pune la socoteală traducerile 
în italiană şi în engleză. 

Scrierea - ce-l are ca protagonist pe cavalerul german Owein 
(Oenus, Oengus, Ennius, Oben, Owayn) - a fost compusă în 1188 
sau 1189 de cálugárul cistercian H. (Henry ?) de la minástirea din 
Saltrey, in urma unei vizite la Lough Derg (Lacul Rosu), in 
provincia Ulster, sávirsite însă cu multi ani înainte (1147 şi 1148). 
La sud-est de comitatul Donegal, pe una din micile insule sálbatice 
ale Lacului Rosu, se aflá legendarul put al Sf. Patrick, apostolul 
Irlandei (389-cca 461). Oricine a vizitat acea pesterá va fi avut in 
fata ochilor, datoritá unui har special acordat Sf. Patrick, spectacolul 
Infernului si Paradisului, in viatá fiind. Se poate face referire la 
vechiul motiv al incubatiei vizionare, care formeazá, de exemplu, 
rama povestirii plutarhiene despre experienta lui Timarh din 


15. Visio Alberici, trad. cit., cap. XVII, pp. 148-149. 

16. Prima traducere a fost fácutá de MARIE DE FRANCE (cca 1130-1200), 
L'Espurgatoire de Seint Patriz. Cf., despre ráspindirea Tratatului, 
P. DINZELBACHER, Die Jenseitsbrücke..., op. cit., pp. 41 sqq. 
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Cheroneea în peştera trophonianá". Acţiunea avea un caracter 
eroic, fiindcă se considera că numai puţini dintre temerarii ce vor 
fi îndrăznit să se aventureze în put au ieşit vii de acolo. Locul si 
tradiţia trebuie să se fi bucurat de o mare popularitate, dacă papa 
Alexandru al VI-lea în 1497, lords-justices din Irlanda în 1632 
şi, în fine, regina Anne în 1704 au intervenit ca să interzică în 
mod formal intrarea în peşteră. 

Protagonistul Owein coboară în put „în vremea regelui Stephen”, 
după o perioadă de penitentá şi cu aprobarea arhiepiscopului şi a 
abatelui bisericii Sf. Patrick. După felurite tipuri de ispite, diavolii 
îl duc pe cavaler pe malul unui fluviu foarte larg, care „arunca o 
văpaie de foc urit mirositoare”. Pe deasupra fluviului trecea „o 
punte atit de îngustă încît pe ea chiar şi o singură pasăre cu greu 
s-ar fi putut ţine pe picioare”. Invocînd numele apotropaic al 
Domnului, Owein „îşi puse amîndouă picioarele (pe punte) şi, cu 
voia lui Dumnezeu, puntea se făcu atît de largă încît două care 
unul lîngă altul ar fi putut-o străbate fără greutate” 15. Odată puntea 
trecută, cavalerul găseşte Paradisul. 


17. De genio Socratis, cap. 21 sqq., 589 F sqq., pp. 712-715 (DUBNER). 
Cf. K.Z. ZIEGLER, Plutarco, ed. it. ingrijitá de B. ZUCCHELLI, 
trad. de M.R. Zancan-Rinaldini, Brescia, 1965, pp. 242-247. 

18. Versiunea tradusă de J. MARCHAND, LAurre Monde..., op. cit., 
pp. 80 sqq., a fost publicată cu titlul de Le voyage du puys sainct Patrix, 
auquel lieu on voit les peines de purgatoire et aussi les joyes de Paradis, 
la C. Nourry, Lyon, 1506. Episodul se aflá in cap. VIII, pp. 108-109. 
Acest cavaler Owein ar putea fi eroul romanelor arthuriene (Yvain), 
care apare sub numele de Owain într-una din povestirile cunoscute 
ca The Mabinogion, Owain, or the Lady of the Fountain. Aceasta 
reprezintă, după toate probabilitățile, un rezumat al romanului lui 
Chrétien de Troyes Yvain ou le Chevalier au Lion (cf. trad. textului 
în The Mabinogion, transl. with an introduction by J. GANTZ, 
Penguin Books, Harmondsworth, 1976, pp. 192-216). Autorul a fácut 
din el un „cavaler german". Oricum, textul datat Le voyage du puys 
sainct Patrix ar putea pesemne sá aducá o lámurire privind datarea 
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In romanele din ciclul arthurian, ordalia puntii înguste îi este 


rezervată lui Lancelot. Puntea are înfăţişarea unei spade, pe tăişul 
căreia cavalerul e silit să treacă cu picioarele şi mîinile goale, „în 
chin şi agonie"?. O versiune „raţionalizată” a aceluiaşi motiv se 


19. 


figurii lui Owein, care s-ar dovedi astfel anterioară faţă de cea a lui 
Yvain din romanul lui Chrétien de Troyes. În povestirea ce pare a fi 
cea mai veche dintre celelalte unsprezece texte impropriu (si fals) 
denumite The Mabinogion, Culhwch and Olwen, numele lui Owein 
nu apare in lista curtii regelui Arthur ; faptul insá nu are o prea mare 
semnificaţie, căci nici un nume din Ja matière de Bretagne - în afară 
de cel al lui Arthur însuşi şi de al majordomului Cei (citeşte : Key) - 
nu e prezent (numele Gwalchmei = Gavain pare interpolat). 

Cf. CHRETIEN DE TROYES, Lancelot ou Le Chevalier de la 
Charrette, M. ROQUES éd., Paris, 1958, vv. 3021-3094. Dar episodul 
trecerii pe puntea-spadá e anticipat de vv. 593 sqq., in care Gavain 
şi „le chevalier de la charrette" (Lancelot) îşi aleg fiecare calea pe 
care vor trebui s-o urmeze în căutarea reginei Gueniévre. Şi Gavain 
va trebui să treacă o punte, ascunsă sub apă. 

Caracterul de ordalie initiaticá al trecerii puntii-spadá şi anumite 
analogii cu literatura apocaliptică sînt evidente. Se spune, de pildă, 
că e la fel de greu să te ţii pe picioare pe punte pe cît e să opreşti 
vîntul să bată, păsările să cînte sau „să te întorci în pîntecul matern 
şi să te naşti din nou”. Motivul regressus ad uterum în acest context 
e menit să indice cá Lancelot se află pe punctul de a dobindi o anumită 
putere (,initiaticá") asupra morţii. În sfîrşit, pe malul la care duce 
puntea-spadă stau în aşteptare „doi lei şi doi leoparzi”. Dar, odată 
trecută puntea, Lancelot îşi dă seama că era vorba de nişte pure 
închipuiri (sau că „fusese vrăjit”, ceea ce înseamnă acelaşi lucru). 
Să amintim că titlul însuşi al romanului, Le Chevalier de la Charrette, 
ne introduce într-un context inițiatic de tip antinomist. Prin faptul cá 
acceptă să se urce în carul cu boi al piticului, Lancelot este asimilat 
cu un paria, adică tocmai cu acela căruia îi era rezervat un astfel de 
tratament, pentru a atrage asupră-i oprobriul public. Într-adevăr, în 
ţinutul Logres unde va elibera populaţia intemnitatá, el este privit ca 
un paria. 
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intilneste în isprăvile lui Gavain din Le Roman de Perceval : cine 
trece puntea ingustá care duce la un castel spre a-i inapoia calul 
unei fete foarte capricioase, viu nu se mai întoarce”. Este aceeaşi 
fată care-l îndreaptă pe erou către „poteca primejdioasă” : „Veez 
vos le cel gué profond/Dont les rives si hautes sont ? /Mes amis 
passer le soloit,/Si ne sai ou il plus bas soit"?'. Acţiunea - după 
cum s-a spus - e mortală: „Onques certes nel me pensai/Que vos 
tant de cuer eüssiez/Que vos passer i osissiez,/Car ce est li Guez 
Perillous, /Que nus, se tro n'est merveillous, /n 'ose passer por nulle 
paine”?. „Quant el Gué Perillous salis,/Molt te vint de grant 
hardement ; /Et saches bien tout vraiment/C'ainc mais chevaliers 
n'en issi”. Chiar si locul de trecere spre castelul Graalului e 
ascuns printre stînci: „Montez vos ent par cele fraite/Qui est en 
cele roche faite, /Et quant vos la amont venrez, /Une maison ou je 
estois, /Pres de riviere et pres de bois"?^. La prima vedere, Perceval 
nu vede nimic ; abia mai apoi záreste turnul pătrat. 

O Viziune a Sf. Pavel, „construită” în secolul al XII-lea pornind 
de la Apocalipsa greacă a lui Pavel din secolul al IV-lea, vorbeşte 
şi ea de „puntea îngustă ca un fir” ce asigură comunicarea dintre 
lume si Paradis”. În mod analog, o traducere din secolul al XII-lea 
din Visio Esdrae, care reia unele teme din 4 Esdra, plasează puntea 
îngustă în obişnuitu-i context eshatologic : „Er ambulavit amplius 


20. Cf. CHRÉTIEN DE TROYES, Le Roman de Perceval ou Le Conte 
du Graal, publié d'aprés le ms. Francais 12576 de la Bibliothéque 
Nationale par W. ROACH, Geneva-Lille, 1956, vv. 6713 sqq., pp. 197-199. 

21. Ibid., vv. 8479 sqq., p. 249. 

22. Ibid., vv. 8492 sqq., p. 250. 

23. Ibid., vv. 8588 sqq., pp. 252-253. 

24. Ibid., vv. 3029 sqq., pp. 88-89. 

25. M. ASÍN PALACIOS, La escatología musulmana en la Divina Comedia, 
seguida de: Historia y crítica de una polémica, Madrid-Granada, 
1943?, p. 281. 
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et vidi flumen igneum et pontem super magnum et venerunt iusti 
et transierunt cum laetitia et exsultatione. Et venerunt peccatores 
et pons iste revertebatur in subtilitatem ut filum stamini et cadebant 
in hoc flumen confitentes peccata sua..."?6. 


26. Apud P. DINZELBACHER, Die Jenseitsbrücke..., op. cit., pp. 27 sqq. 
Versiunea lui P. Dinzelbacher este „ein Teil des um 1180/90 entstandenen 
Magnum Legendarium Austriacum aus dem Stift Heiligenkreuz in 
Niederösterreich” (cf. P. DINZELBACHER, Die Vision Alberichs 
und die Esdras-Apokryphe, in Studien und Mitteilungen zur Geschichte 
des Benediktiner-Ordens und seiner Zweige, LXXXVI (1976), 
pp. 435-442, cit. p. 437). Ea a fost publicatá in 1871 de ADOLFO 
MUSSAFIA, Sulla visione di Tundalo, in Sitzungsberichte der phil. -hist. 
Classe der K. Akad. der Wiss., Bd. LXVII, Viena, 1871, pp. 157-206. 
Mai existá alte douá versiuni, republicate recent de O. WAHL, 
Apocalypsis Esdrae. Apocalypsis Sedrach. Visio Beati Esdrae, Leyda, 
1977, pp. 49-61 (Vat. lat. 3838, f. 59 a-61 a, din secolul al XII-lea 
si Bibliothek Priesterseminars Linz, A 1/6 (HS D), f. 14 a-17 b, 
apartinínd secolelor X-XI). Recenzia din codicele de la Linz este deci 
anterioară secolului al XII-lea ; iată episodul cu puntea, cap. 36 a-d, 
publicat de O. WAHL, Apocalypsis..., op. cit., pp. 54-55 (versiunea 
din cod. Vat. lat. e cea citată de Dinzelbacher): „Er ambulavi (sc. 
Esdra ; naraţiunea e la persoana întîi) in antea et vidi flumen igneum, 
pontus erat super id magnus, latitudo eius, quam unde possit, largitur 
paria boum LXX. Ubi cum venissent iusti, transierunt cum laetitia et 
exsultatione. Et verum veniebant peccatores, pontus iste revertebatur 
in eam subtilitatem ut filius stamis. Cadebant in eum flumen confitentes 
peccata sua etc.” 

Ni se pare cá precautia cronologicá a lui Dinzelbacher nu e justificatá 
in acest caz si cá, altfel spus, episodul puntii ar putea apartine in 
propriu acestei Visio beati Esdrae pástrate in copii neanterioare 
secolelor X-XI, dar compuse foarte probabil nu mai tirziu de secolul 
al II-lea p.C. (cf. O. WAHL, Apocalypsis..., op. cit., p. 7 : apocriful 
Esdra contine materiale iudaice şi creştine ce trebuie plasate între 
100 a.C. şi 120 p.C., în timp ce Visio beati Esdrae, care e cea mai 
veche din grupul de trei scrieri publicate de Wahl, aparţine cel mult 
primului sfert al secolului al II-lea p.C.). În acest caz, avem o 
versiune iudeo-crestiná a punţii (si nu a potecii primejdioase, ca în 
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Dar apocriful 4 Esdra, 7, 6-9, cunostea o altá variantá a ordaliei 


4 Esdra) dinainte de Avesta recentă (secolul al IV-lea: Vendidad, 19). 


În loc să presupunem deci că pasajul din Visio Esdrae depinde de 
legendele arabe, putem, dimpotrivă, să răsturnăm termenii şi să 
spunem că pasajele din Grigorie din Tours, Grigorie cel Mare şi din 
legendele despre mi'rag depind direct de apocaliptica iudeo-creştină. 
Preferăm totuşi să urmăm pentru moment cronologia propusă de 
Dinzelbacher, cu amendamentul că Visio Esdrae apare deja într-un 
manuscris cu mult anterior secolului al XII-lea. 

Un alt element merită aici o atentă considerare: numărul 70 care 
apare in cea mai veche versiune din Visio Esdrae. El e departe de a 
fi întîmplător şi cu siguranţă că nu va greşi cel care îl va pune în 
legătură cu divizarea în 7 a punţii din legendele despre mi'râg. În 
4 Esdra, 14, 38-47, se spune că Esdra ar fi dictat 94 de cărţi la 
5 secretari; 24 de cărţi - adică literatura canonică a Vechiului 
Testament - sint exoterice, celelalte 70 sînt esoterice (apud H. 
BIETENHARD, Die himmlische Welt im Urchristentum und Spátjudentum, 
Tübingen, 1951, p. 91). Înseamnă cá Esdra a dictat atîtea cárti 
esoterice cîte popoare sînt pe lume, căci în literatura iudaică târzie 
numerele 72 sau 70 indică numărul de popoare. Este o veche doctrină 
babiloniană, fiindcă anul babilonian avea 72 de săptămîni, fiecare de 
cîte 5 zile (cf. H. BIETENHARD, Die himmlische..., op. cit., p. 
109). E de preferat, evident, 70 lui 72, pentru că 70 = 7 x 10, iar 7 
e numărul cerurilor, al arhanghelilor, al cetelor de îngeri etc. (ibid., 
passim). Astfel, 7, 70, 70 000 etc. apar frecvent în legendele despre 
mi răg (cf. E. CERULLI, Nuove ricerche..., op. cit., passim; Il 
„Libro della Scala”..., op. cit., passim). 

Ín ce priveşte divizarea în şapte a punţii in versiunile citate ale ináltárii 
profetului Mahomed, a se compara acest motiv cu 4 Esdra, VI, 56 
sq. (apud A. DIETERICH, Nekyia. Beitrăge zur Erklărung der 
neuentdeckten Petrusapokalypse, Leipzig, 1893, pp. 214-215): „... 
via prima, quod restiterunt legi Altissimi, via secunda, quod non 
possunt converti et facere bona in quibus salventur, via tertia, quod 
vident mercedem repositam illis qui crediderunt, via quarta, quando 
noverunt et intellexerunt supplicium, quod paratum est eis in 
novissimo, in quo corripientur animae impiorum, quia, cum haberent 
tempus operationis, non subiecerunt se praeceptis Altissimi, via 
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x? 


sufletului după moarte: „trecerea dificilă” şi „poarta îngustă” : 


quinta, suod vident promptuaria animarum aliarum quae custodiuntur 
ab angelis in quiete multa, via sexta, quod vident supplicium, quod 
ex hoc nunc paratum est eis, via septima, quae maior est ceteris viis 
predictis, quod tabescunt in confusione et consumantur in pudore et 
marcescunt in timore, quia vident gloriam Altissimi, in cuius conspectu 
nunc peccant dum vivunt, et coram quo uturum est ut in novissimo 
iudicentur". 

Dacă ne vom gîndi cá nu numai în cartea lui Ardai Virăz, ci şi in 
foarte numeroase texte iudaice tîrzii, Infernul are şapte compartimente 
(cf. H. BIETENHARD, Die himmlische..., op. cit., p. 40 si passim) 
şi cá, de asemenea, în religia babiloniană lumea infernalá are tot şapte 
compartimente despărțite de ziduri prevăzute fiecare cu o uşă (ibid. , 
p. 16), ne va fi uşor să înţelegem că e vorba aici de o reprezentare 
babiloniană si nu iraniană. În sfîrşit, dacă ne gindim cá Visio beati 
Esdrae apartine secolului al II-lea p.C. si cá motivul puntii inguste 
ar putea fi la fel de vechi, ipoteza originii iraniene a acestei reprezentári 
devine deja mai putin sigurá. 

Ar trebui sá se poatá demonstra cá puntea Civat din Avesta recentá 
nu a suferit nici o contaminare iudeo-crestiná si cá e vorba de un 
vechi motiv iranian. Dar, piná atunci, am putea presupune si cá puntea 
îngustă din Visio beati Esdrae este cel mai vechi exemplu ajuns pînă 
la noi. 

Pentru a stabili cronologiile, nu ne este de nici un folos sá stim cá 
un pasaj din Cartea lui Ioan a mandeenilor pomeneste si el de o punte 
asemánátoare (cf. G. WIDENGREN, Nachwort la retip. anast. dupá 
W. BRANT, Das Schiksal der Seele nach dem Tode nach mandáischen 
und parsischen Vorstellungen, in Jrbh. prot. Theol., VIII (1892), 
Darmstadt, 1967, p. 68: „So wurde der Jordan zur Brücke für die 
Uthras, zur Brücke für die Uthras wurde er die Bósen abschnitt und 
das grosse Suf-Meer abwarf"). Se ştie cá e imposibil să se stabilească 
cu certitudine data compunerii textelor mandeene (se admite in 
general cá Ginza, Cartea lui loan, Haran Gawaita si Asfar Malwasa 
aparţin „începuturilor perioadei islamice”, dar nucleul acestor scrieri 
ar fi mai vechi decît restul: cf. M.-V. CERUTTI, Prahil e Ruha : 
Per una fenomenologia del dualismo mandeo, în Numen, XXIV 
(1976), 3, pp. 186-206, cit. p. 205). 
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, Civitas est aedificata et posita in loco campestri, est autem plena 
omnium bonorum. Introitus eius angustus est in praecipiti positus 
ut esset a dextris quidem ignis, a sinistris aqua alta. Semita autem 
est una sola inter eos posita, hoc est inter ignem et aquam, ut 
non capiat semita nisi solummodo vestigium hominis"? 

La fel de oscilante privind semnificaţia cuvîntului sirat sînt si 
legendele arabe despre mi 'rag-ul lui Mahomed. Ibn Ishaq (m. 768), 
izvorul cel mai vechi referitor la revelatia Profetului, nu spune 
nimic de inál(are (mi'ra£)?. Primele versiuni din mi'rag apar în 
secolul al VIII-lea, chiar dacă cele mai fiabile sint din secolul al IX-lea. 
Cea mai autenticá este urmatá de o a doua, atribuitá lui Ibn "Abbas, 
tovarás al Profetului, dar redactatá probabil de egipteanul Ishaq 
b. Wahb, si de o a treia, mai amplá, socotitá apocrifá, compusá 
de persanul Maysara b. “Abd Rabbi-hu sau de “Umar b. Sulayman 
din Damasc. Ín Tafsir, comentariu la Coran al exegetului Tabari 
(secolul al IX-lea), tradiţia mi 'rag-ului şi cea a „călătoriei nocturne" 
(isră”), transmise în două redactări, sînt contopite”. Cuvîntul siraf 
înseamnă „potecă” sau „drum”, nu propriu-zis „punte”. Uneori, în 
loc de „potecă dificilă” apare un „viaduct” (qanfara) sau o „clădire 
foarte înaltă”. După Miguel Asín Palacios, adaptarea la Islam a 
punţii Cinvat din eshatologia iraniană ,realizóse seguramente en 
el siglo I de la héjira, pues los hadits que lo contienen son de 
compañeros de Mohama. Uno de éstos, Abū Sa '1d al-Judri, emplea, 
en la descripción de sirat o puente infernal, el mismo simil 
descriptivo que la visión paulina : más sutil que un cabello"?. 


27.4 Esdra, 7, 6-9, apud E. CERULLI, Il „Libro della Scala" e la 
questione delle fonti arabo-spagnole della „Divina Commedia", in 
Studi e Testi, 150, Città del Vaticano, 1949, p. 532. 

28.Cf. TOR ANDRAE, Mohammed. Sein Leben und sein Glaube, 
Góttingen, 1932, pp. 34-42. 

29. Cf. M. ASÍN PALACIOS, La escatología..., op. cit., pp. 10, 18, 58. 

30. Ibid., pp. 180 sqq. 

31. Ibid., p. 281. 


„PONS SUBTILIS"? 203 


Traducerea latină a versiunii castiliane a lui Abraham al faqim 
(1264), realizatá de secretarul-grefier Bonaventura da Siena, pune 
in gura arhanghelului Gabriel descrierea punţii al-sirat, care 
devine Azirat : „Scias, Machomete, quod Azirat est pons quidam, 
quem Deus fecit ad probandum illos qui bene credunt in legem 
tuam et similiter qui non credunt. Pons autem iste in alto supra 
infernum situs existens, magis subtilis est quam ullus capillus 
capitis et quam omnis ensis accumen eciam plus accutus. Nam ex 
utroque parte totus plenus est tenaliis atque unchis et aliis instrumentis 
ferreis ad perforandum aptis, que omnia longiora sunt magnis 
lanceis et ita eciam ad incidendum acuta quod a nemine dici 
posset...". Puntea este divizată în şapte párti?. Rezumatul castilian 
al Sf. Pedro Pascual (m. 1300) din cartea sa Sobre la seta Mahomedana 
(cod. Escurialens. h II 25) depinde nu de traducerile in francezá 
şi latină ale lui Bonaventura, ci direct de prima traducere din arabă 
în castiliană”. Iată episodul punţii din această versiune: „E dixo 
Mohamat quel Azirat es pastido sobre los espaldos de ynfierno, 
e es tan delgado como el cavello e tan agudo como la espada e 
es partido por siete puentes, las quales an de pasar los omnes el 
dia del juicio..."?^. 

Ínainte de a analiza si alte márturii privitoare la motivul pons 
subtilis, sá semnalám cá, din secolul al XII-lea piná in secolul 
al XV-lea, el este unul dintre simbolurile cele mai comune ale 
Judecátii de Apoi. E folosit de Gioacchino da Fiore (cca 1130-1202), 
apare in I Fioretti di S. Francesco (secolele XIII-XIV), in Legenda 
Aurea (secolul al XV-lea), in Hypnerotomachia Polyphili a lui 
Francesco Colonna (1433-1527), publicatá de Aldo Manuzio la 
Venetia? etc. 


32. Cap. 76, 8 192, apud E. CERULLI, Il „Libro della Scala”..., op. 
cit., p. 203. 

33. Ibid., p. 319. 

34. Ibid., p. 299. 

35. P. DINZELBACHER, Die Jenseitsbrücke..., op. cit., pp. 44-72. 
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Dacá textele vizionare ce contin motivul puntii, incepind din 
secolul al XII-lea, par a fi influentate de legendele arabe despre 
mi'rag-ul Profetului, există în schimb cel puţin alte trei categorii 
de izvoare de luat în considerare pentru a se stabili istoria şi 
răspîndirea simbolului nostru. Acestora li se adaugă nenumăratele 
exemple extrase din mediile şamanice şi din folclorul universal. 
Nu ne vom putea întinde în acest loc asupra acestora din urmă, 
dar vom încerca să analizăm răspîndirea motivului a) în mediul 
iranian ; b) în mediul irlandez ; c) în mediile iudeo-crestine si 
creştine din secolul al II-lea în secolul al VI-lea. În scopul de a 
scoate în evidenţă coprezenta celor două motive - al „potecii 
primejdioase” şi al „punţii înguste” — şi ráspindirea lor in Occident 
înainte de legendele despre mi“răg, vom începe cu mediul iudeo- 
-creştin. 

Motivul punţii nu apare în apocaliptica iudeo-creştină, nici în 
iudaismul tîrziu. În Esdra, 7, 6-9 în schimb, apare descrierea 
„potecii” deja citată. 

În Historia Francorum, cap. 33, scrisă înainte de 577, Grigorie 
din Tours povesteşte viziunea abatelui Sunniulfus din Randan 
(departamentul Puy-de-Dóme): „...referre erat solitus, ductum 
se per visum ad quoddam flumen igneum, in quo ab una parte 
litoris concurrentes populi ceu apes ad alvearia mergebantur ; et 
erant alii usque ad cingulum, alii vero usque ascellas, nonnulli 
usque mentum, clamantes cum fletu se veementes aduri. Erat enim 
pons super fluvium positus ita angustus, ut vix unius vestigi 
latitudinem recipere possit. Apparebat autem et in alia parte litoris 
domus magna, extrinsecus dealbata... De hoc enim ponte praecipitabitur, 
qui ad distringentum commissum gregem fuerit repertus ignavus ; 
qui vero strenuus fuerit, sine periculo transit et inducitus laetus 
in domum"?6. De o punte asemănătoare pomeneşte si Grigorie cel 


36. Ibid., pp. 11-12. 
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Mare (580-604) în ale sale Dialogi de vita et miraculis patrum 
Italicorum". 

Ipoteza că izvorul direct pentru şirăr se găseşte în texte apoca- 
liptice ca 4 Esdra şi în texte creştine precum cele mai sus citate 
se vădeşte cronologic întemeiată. 

Potrivit ultimului cercetător care a analizat transmiterea moti- 
vului punţii în Evul Mediu, P. Dinzelbacher, tradiţia irlandeză ar 
fi autonomă. Ea nu ar deriva nici din izvoare creştine, nici din 
legendele arabe (ipoteza din urmă fusese susţinută de M. Asín 
Palacios*8). Bonifatius (Wynfrith, m. 754) descrie (pe la 717) în 
Epistula X lerusalimul ceresc sub formá de casá. Ín descriere 
apare o punte de lemn”. În Viziunile lui Adamnáin (Fis Adamnáin, 
secolul al X-lea) se vorbeşte despre o punte ce se mişcă cu de la 
sine putere, motiv pe care P. Dinzelbacher il crede a fi aici de 
origine celtică, dar care, în chip vădit, nu e“0. În Imram Maeldáin, 


37. Dial., IV, 36, in U. MORICCA, Gregorii Magni Dialogi, Roma, 1924, 
pp. 285 sqq. Textul a fost scris in anii 593-594 ; cf. P. DINZELBACHER, 
Die Jenseitsbrücke..., op. cit., pp. 12 sqq. 

38. La escatología..., op. cit., pp. 274-276. 

39. PLLXXXIX, col. 713 sqq., ap. P DINZELBACHER, Die Jenseitsbrücke... , 
Op. cit., pp. 17 sq. 

40. Ibid., p. 19. Viziunea lui Adhamhnán este un text irlandez din secolul 
al XI-lea (nu al X-lea), iar motivul puntii nu tine de traditia celticá 
(v. infra, nota 41), ci de traditiile crestiná si arabá. Iatá descrierea 
acestei etape din viziunea extaticá a lui Adhamhnán: „A huge bridge 
is across the glen ; it reaches from one side to the other, high in the 
middle but low at each end. Three parties are attempting to go over 
it, and not all get across. One party, for them the bridge is wide from 
beginning to end, so that they cross it unhurt, without dear and 
without terror, over the fiery glen. Another party, however, as they 
approach it, it is narrow for them at first but wide at last, so that 
they cross in this way over that same glen after great peril. But the 
last party, for them the bridge is wide at first but narrow and strait 
at last, so that they fall from its midst into that same perilous glen, 
into the gullets of those eight fiery monsters which make their dwelling 
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poveste a unei cálátorii pe mare din care se inspirá celebrele 
legende ale Sf. Brandano, Maeldüin si insotitorii săi vizitează 
douázeci si nouá de insule si, pe una dintre ele, aflá o punte de 
sticlă care-l aruncă jos pe cel ce o trece“. De origine irlandeză 


in the glen” (The Vision of Adhamhnán, in K.H. JACKSON, A Celtic 
Miscellany, Penguin Books, Harmondsworth, 1976?, p. 292). 

41. Acest pasaj îi permite lui Dinzelbacher (Die Jenseitsbrücke..., op. 
cit., p. 22) sá considere cá traditia celticá a puntii e autonomá. Dar 
dacă se priveşte mai îndeaproape descrierea punţii din Imram Mael 
Dúin (text irlandez din secolele VIII-IX), se vede cá ea are prea puţin 
de-a face cu „puntea îngustă” de care ne ocupăm aici. E vorba numai 
de o punte care nu-i îngăduie trecerea călătorului: „A little while 
after they saw an island with a fortress in it, and a bridge of glass 
at its door. As often as they tried to go up on the bridge they would 
fall down again” (The Voyage of Imram Mael Düin, in K.H. JACKSON, 
A Celtic..., op. cit., p. 155). Íntr-adevár deci, traditia celticá pare a 
fi autonomá, dar, ca si aceea germanicá, nu are nici o legáturá cu 
traditia puntii care se lárgeste pentru a-i lása sá treacá pe cei drepti 
şi se îngustează pentru a-i arunca pe păcătoşi in Infern. 

O stranie punte apare în povestirea cuprinsă în Cartea Roşie de la 
Hergest (cca 1400), a cărei materie pare însă mai veche decît cea a 
altor povestiri cunoscute sub numele de Mabinogion (cca 1060), 
povestire numită Culhwch şi Olwen: „Osla Cyllellfawr great-knife, 
who used to carry the short and wide Bronllafn ; when Arthur and 
his men would come to the edge of a river, they would seek a narrow 
crossing over the water, and the knife in its sheath would be placed 
over the water ; that would be bridge enough for all the armies of 
the three isles of Britain, their adjacent islands, and their goods? 
(The Mabinogi and other Medieval Tales, translated, with an introduc- 
tion, by P.K. FORD, Berkeley-Los Angeles-Londra, 1977, p. 129). 
E vorba aici de o punte-spadă, dar diferenţa e că lama nu e orientată 
în sus, ca în la matière de Bretagne (Lancelot) ; ba chiar lama pare a fi 
extrem de largă (sau are proprietatea de a se lărgi?). Este unicul pasaj 
care, printr-o fortare, ar putea fi apropiat de ipoteza lui Dinzelbacher, 
dar acesta din urmă nu e la curent cu el. Conchizînd, se poate lesne 
nota cá tradiția celtică a punţii, aşa cum se prezintă în Imram Mael 
Dúin, nu este echivalentă cu tradiţia creştină-iraniană-arabă căreia 
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ar fi si Viziunea lui Tundal, pástratá in aproximativ 170 de manu- 
scrise, din care 35 in germană, unde întîlnim din nou motivul 
puntii?. Din aceasta ar proveni Visio Esdrae, din secolul al XII-lea, 
Visio Alberici (a cárei datá precisá o cunoastem : 1127), Vizionarul 
de la San Galgano (m. 1181) si Tractatus de Purgatorio S. Patricii 
(1188-1189). Dacă e adevărat cá Visio Tnugdali a Fratelui Marcus 
din Regensburg datează din 1147-1148", atunci Alberico n-ar fi 
avut cum s-o cunoască în 1127. Dar, in pofida acestor dificultăţi, 
se poate ca tradiţia irlandeză a unei punti ce se mişcă cu de la 
sine putere să fie de origine celtică autohtonă şi deci independentă 
de izvoarele arabe. Răspîndirea folclorică a motivului ne-ar putea 
duce cu gîndul la unele tradiţii paralele. Pare totuşi plauzibil ca 
pătrunderea în Irlanda a legendelor arabe să fi reactivat cumva un 
„focar” folcloric autohton“, dacă se consideră că versiunile occi- 
dentale din secolul al XII-lea înainte par să provină din legendele 
despre mi“răg. Trebuie în sfîrşit amintită mitologia germanică, in 
care se regăseşte şi motivul punţii eshatologice“€, dar fără funcţia 
precisă a judecății pe care i-o atribuie textele iraniene, cele creştine 
din secolul al VI-lea, legendele despre mi rag din secolul al VIII-lea 
înainte şi, în fine, textele occidentale începînd din secolul al XII-lea. 

Despre puntea Cinvat (cinvato-peretu) se pomeneşte deja in 
părțile cele mai vechi din Avesta (Y. 46, 10; 32, 13; 51, 13), dar 
reprezentarea devine mai precisă în Avesta recentă (secolul al IV-lea), 
în Ardài Viraz Namak (secolul al VI-lea) şi în scrierile în limba 


i-am dedicat acest articol (în schimb, Viziunea lui Adhamhnán, în ce 
priveşte puntea, reflectă pătrunderea motivului creştin etc., şi nu 
păstrarea motivului celtic). 

42. P. DINZELBACHER, Die Jenseitsbrücke..., op. cit., pp. 27 sqq. 

43. Ibid., pp. 32 sqq. 

44. Ibid., pp. 36 sqq. 

45. Ibid., p. 162. 

46. Textele sînt adunate in ibid., pp. 95 sqq. ; cf. si M. ASÍN PALACIOS, 
La escatología..., op. cit., p. 294. 
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pahlavi din secolul al IX-lea (Bundahishn, Dadestan-i denig, 
Menók-i Khrat)" . Semnificaţia originară a cuvîntului peretu, care 
în limbile iraniene înseamnă în general , punte", pare a fi fost cea 
de „potecă” sau de „loc de trecere”: „Das Wort peretu braucht 
ursprünglich nicht die besondere Bedeutung «Brücke» gehabt zu 
haben, die es meist in den iranischen Sprachen hat ; etymologisch 
kann es allgemein «Übergang (von einer Gegend zur andern)» 
oder «Strasse, Passage, Weg» bedeuten"^*. 

În geografia mitică mazdeană, lumea e înconjurată de muntele 
Haraberezaiti (pers. Alborz), care străbate cele trei ceruri — stelar, 
lunar, solar - spre a ajunge la „luminile infinite" (anagra raosha). 
În centrul lumii, în Eran Vâj (av. airyanem vaejah), care e centrul 
keshvar-ului central Xvaniratha, se află unele „centre ale centrului 
centrului”, muntele Terak, Hükariya (care adăposteşte izvorul 
vieţii şi copacul nemuririi), Ushidarena (Muntele Zorilor din 
mijlocul mării cosmice Vurukasha : Bundahishn, 12, 6; 13, 3-5) 
şi în sfîrşit Cakad-i Dâitik, sau Muntele Judecăţii (Bund., 12, 7; 
Dadeistan-i denig, 21, 1 sqq. ; 34, 1-4). „De pe vîrful lui se avintá 
Puntea Cinvat, la intrarea căreia are loc întîlnirea sufletului cu 
Daena, Eul lui ceresc - sau, dimpotrivă, cu apariţia oribilă care 
nu-i reflectă decît eul mutilat şi desfigurat de toate hidoseniile, 
desprins de arhetipul său ceresc”. 

După moarte, sufletul rămîne preţ de trei zile în preajma 
mormântului. În zorii celei de-a patra zile, se înalţă în zare ca să 


47. Textele sînt adunate de PH. GIGNOUX, L'Enfer et le Paradis d’après 
les sources pehlevies, în Journal Asiatique, CCLVI (1968); de 
H. CORBIN, Terre celeste et corps de résurrection d’après quelques 
Traditions Iraniennes, in Eranos Jahrbuch, XXII, Zürich, 1954, 
pp. 97-194 ; de R.C. ZAEHNER, Zoroastro e la fantasia religiosa, 
trad. it. G. Scarcia, Milano, 1966?, pp. 359 sqq. (cu traducerea din 
Menok-i Khrat, II, 73-122) etc. 

48. Cf. lucrarea (de-acum depăşită) a lui H.S. NYBERG, Die Religionen 
des Alten Iran, Deutsch von H.H. Schaeder, Leipzig, 1938, p. 185. 

49. H. CORBIN, Terre céleste..., op. cit., p. 126. 
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se supună psihostaziei, adică pentru a se lăsa „cîntărit” în balanţa 
justiţiei ţinută de Rashnu. Puntea Cinvat se lărgeşte foarte mult 
ca să lase sufletul celui Drept să treacă glorios“. În schimb, 
sufletul Nelegiuitului e aruncat în Infern de pe punte, care se 
îngustează şi se subtiazá ca lama unui brici”. 

Izvoare indiene mult mai vechi decît cele citate vorbesc de 
asemenea de o „cale îngustă”: ,Trezeste-te, inaltá-te, caută-l 
pe cel Preaînalt şi stai în Lumină. Calea e grea şi îngustă, spun 
inteleptii, îngustă ca lama de brici” (Katha Upanishad, 4, 14). 
P. Dinzelbacher consideră că ar putea fi vorba de un motiv indo- 
-european, care ajunge la cea mai însemnată dezvoltare mitico- 
-eshatologică în religia iraniană“. Tradiţia celtică ar fi paralelă, 
deşi influenţele orientale nu sînt de exclus, cel puţin într-o epocă 
tirzie**. 


Ín concluzie, asistám la urmátoarea evolutie a simbolului: de 
origine indo-europeaná fiind, el apare in izvoarele indiene antice 
sub forma unei „Căi înguste”. Asa îl întîlnim şi in apocriful 4 Esdra. 

În scrierile de limbă medio-persaná, puntea Cinvat se lărgeşte 
că să lase să treacă sufletele celor Drepti sau se subtiazá pentru 
a face să se prăbuşească în Infern sufletele păcătoşilor. Acest motiv 
pătrunde în creştinism deja din secolul al VI-lea şi-l regăsim în 
legendele islamice despre mi“răg-ul lui Mahomed cu începere din 
secolul al VIII-lea: fie datorită unei influenţe iraniene directe, 
cum crede Asín Palacios, fie datorită unei influenţe creștine”. În 


50. R.C. ZAEHNER, Zoroastro..., op. cit., pp. 359-360. 

51. PH. GIGNOUX, L'Enfer..., op. cit., pp. 222-224. 

52. P. DINZELBACHER, Die Jenseitsbrücke..., op. cit., pp. 160-161. 

53. Ibid., p. 161. 

54. Ibid., p. 162. 

55.La escatología..., op. cit., pp. 180, 282 etc. Datarea textului latin 
Visio Esdrae (secolul al II-lea) permite totuşi o ipoteză contrară nu 
numai celei a lui M. Asín Palacios, ci şi celei a lui Dinzelbacher. 
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sfîrşit, in Irlanda există deja o tradiţie a punţii primejdioase: ea 


EZ 


este „reactivată” de pătrunderea elementelor orientale. Este important 
să notăm cá reprezentarea celtică e complet substituitá de cea 
arabá. Íncepind din secolul al XI-lea, o serie de legende náscute 
în Irlanda se ráspindesc in Europa occidentală si orientală ; ele 
contin foarte multe elemente arabe?6. Din secolul al XII-lea înainte, 
o serie de viziuni sau de apocrife difuzează motivul punţii înguste, 
fără elaborări ulterioare : aşa cum este întîlnit în Avesta recentă, 
la Grigorie din Tours si la Grigorie cel Mare, în legendele despre 
mi“ răş şi în textele medio-persane, el reapare şi în Visio Alberici, 
în Visio Tundali, în Tractatus de Purgatorio S. Patricii, in Visio 
Pauli si in Visio Esdrae. În toate aceste texte, puntea - largă sau 


Într-adevăr, tradiţia iudeo-creştină ar premerge-o în acest caz pe cea 
iraniană, nu numai în ce priveşte „poteca”, ci şi „puntea îngustă”. 
În al doilea rînd, trebuie observat că tradiţia celtică, la fel ca şi cea 
germanică, nu cunoaşte motivul „punţii înguste”, aşa cum afirmă 
Dinzelbacher (cf. supra, nota 41). În general, am putea regrupa 
atestările noastre conform cu următoarea schemă: 1) punte, dar nu 
„îngustă” : Avesta antică (puntea Cinvat) ; tradiţia celtică; tradiţia 
germanică (punte subtiatá: Lancelot, secolul al XII-lea). 2) Potecă 
îngustă, dar nu punte: Katha Upranishad ; 4 Esdra (secolul al II-lea) ; 
traducerile din mi“răg (secolul al VIII-lea); romanele arthuriene 
(secolul al XII-lea). 3) Punte îngustă : Visio Esdrae (lat., secolul al 
II-lea) ; Grigorie din Tours şi Grigorie cel Mare (secolul al VI-lea) ; 
Ardai Virăz (secolul al VI-lea) ; mi*rag-ul (secolele VIII-IX) ; litera- 
tura în limba pahlavi (secolul al IX-lea); Viziunea lui Adhamhnân 
(secolul al XI-lea); Purgatoriul Sf. Patrick etc. (secolele XI-XII). 
„Puntea îngustă” la care ne referim are caracteristici inconfundabile 
şi formează deci o categorie aparte, foarte asemănătoare cu cea a 
„potecii înguste” (si a „porţii strimte" a Sf. Efrem Sirul), dar foarte 
îndepărtată de cea a punţii celtice şi germanice. „Puntea subtiatá" 
din Lancelot este în schimb un compromis: ea nu se subțiază, ci 
este deja aşa de la bun început. 
56. Ibid., p. 274. 
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foarte îngustă, în functie de categoria sufletelor care o traversează - 
leagă lumea de Paradis. Acesta este conceput ca o construcţie 
extraordinară, înconjurată de ziduri impenetrabile. În această 
privinţă, unele dintre izvoarele noastre concordă cu unele 
versiuni ale legendei Sf. Brandano, cu legenda Graalului?? etc. 


xy» x? x? 


„Poteca primejdioasă”, „puntea îngustă”, „poarta strimtá", 
care au proprietatea de a se lărgi pentru a-i lăsa să treacă pe cei 


57. Manuscrisul de la Comburg, păstrat la Stuttgart, în limba medio- 
-olandeză, din secolul al XII-lea, publicat de A.T.W. BELLEMANS, 
De reis van Sente Brandane, naar de comburgschen tekst uitgegeven, 
Antwerpen, 1942, vv. 1638 sqq., vorbeşte de un castel splendid de 
pe Muntele Sion, pázit de balauri fiorosi, cu ziduri de cristal pline 
de inscriptii in litere de pietre pretioase. Castelul are sase mii de 
turnuri (v. 1729) si contine bogátii incomensurabile. Si in textul din 
Navigatio, cap. XIV, pp. 70 sqq., tradus de Marchand (care nu e 
echivalent cu textul publicat de C. SELMER, Navigatio Sancti Brandani 
abbatis, from early Latin manuscripts, Notre Dame, Indiana, 1959), 
Paradisul terestru este situat pe un munte, are ziduri albe ca západa, 
cu pietre pretioase. Muntele, ca in unele reprezentári influentate de 
budismul lamaist (cf. U. HOLMBERG, Der Baum des Lebens, 
Helsinki, 1923, pp. 47-49), e inconjurat de alti munti, despártiti intre 
ei de mare. „Munţii sînt înalţi, de marmură tare... Deasupra marmurii, 
muntele e pe de-a-ntregul de aur scump. Şi mai sus se află zidul 
Paradisului, care închide grădina.” Intrarea în Paradis e păzită de 
balauri şi de o spadă: ,...fierul, stînca, diamantul nu pot rezista 
tăişului ei". 

58. În romanul lui Chrétien de Troyes (Le Roman de Perceval..., op. cit.), 
castelul Graalului are un turn pătrat: „L'en ne trovast jusqu'à Barut/ 
Si belle ne si bien assise” (vv. 3052-3053, p. 89). Sala centrală este 
şi ea pătrată (v. 3083), dar descrierea e cam săracă. Despre descrierile 
castelului la Wolfram von Eschenbach şi la Albrecht von Schaffenburg, 
cf. L.-I. RINGBOM, Graltempel und Paradise: Beziehungen 
zwischen Iran und Europa im Mittelalter, Stockholm, 1951, pp. 21 
sqq. Recent, un rezumat la H. CORBIN, Z'imago Templi face aux 
normes profanes, in Eranos Jahrbuch, XLIII (1974), Zürich, 1977, 
pp. 214-228. 
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Drepti si de a se strîmta pentru a le refuza accesul Nelegiuitilor??, 
sint toate in definitiv mijloace eficiente prin care Paradisul se 
apárá de intrarea ilegitimá, de intruziunea celor nepoftiti. 


,Pons subtilis". Storia e significato di un simbolo, 
Aevum, LIII (1979), II, pp. 301-312 


59. Cf. Inno sul Paradiso, II, 1-2, trad. in E. BECK o.s.b., Ephraems 
Hymnen über das Paradise, in Studia Anselmiana, XXVI, Roma, 
1951, p. 14: „Beatus qui factus est desideratus Paradiso, qui in porta 
sua pulchrum (bonum) ardenter desiderat ; in sinu suo blanditur ei, 
in interioribus suis mulcet eum, findet (se) et porrit eum in visceribus 
suis. Si autem abhorret ab aliquo, exspuit et reicit eum, quia porta 
examinationis est, quae amat homines. Hic (sc. «in hac vita») fabrica 
accipe tibi clavem Paradisi. Porta est quae laeta occurrit tibi, exsultat 
et ridet tibi. Porta est intelligentiae metiens intrantes, quae parva fit 
et crescit cum sapientia. Et sicut statura portae et (iam) gradus 
hominis exaltatur. Utrum perfectus sit an deficiens (homo), (porta) 
dicet mensuris suis." 


Notă privind Madona din grota cu stínci 
a lui Leonardo! 


André Chastel? şi Fred Bérence? au pus în lumină unele parti- 
cularitáti interesante ale tabloului leonardesc pe lemn (Milano, 
1483-1486), astăzi la muzeul Luvru. În ce priveşte „hermetismul” 


1. Îi mulţumesc în special monseniorului Giovanni Fallani pentru încurajări. 

Îmi îngădui să le mulţumesc de asemenea profesorilor R. de Cesare, 
care a avut bunăvoința de a reciti această lucrare şi a sugera schimbări 
şi corectii esenţiale, şi U. Bianchi, care m-a stimulat înspre mai multă 
rigurozitate ştiinţifică. Pentru sugestiile si corectiile lor le sînt îndatorat 
doctorilor M. Fornaro si D. Cosi - acesta a observat cá bibliografia 
e departe de a fi completă. 
Paginile care urmează sînt dezvoltarea unei note finale din teza mea 
de licenţă despre platonismul din şcoala ficiniană, în care încercasem 
să arăt, dintr-un punct de vedere istorico-religios, convergenta unor 
motive din unele picturi renascentiste pe lemn, oprindu-mă mai mult 
la Madona cu prepelita a lui Pisanello, la care este depistabil un 
motiv iranian prezent şi în maniheism, şi în Madona din grota cu 
stínci a lui Leonardo. Reluind a doua notă, consider oportun să 
avertizez că ele nu trebuie înţelese altminteri decît în cadrul presu- 
poziţiilor metodologice ale întregii lucrări, care erau istorico-religioase 
(nu filozofice, nici „estetice”). Una dintre aceste presupozitii era cea 
a „arhetipului”, în sensul pe care-l dă termenului Eliade şi nu în 
sensul jungian. Între cele două sînt deosebiri esenţiale, între altele 
lipsa la Eliade a oricărei nuanţe psihologiste, conceptul fiind operant 
numai în mediul istorico-religios. 

2. Art et humanisme à Florence..., Paris, 1959. 

3. La renaissance italienne, Paris, 1954. 
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lui Leonardo, acesta a devenit de-acum un calificativ recunoscut 

de savanţi prestigiosi^. Chastel, făcînd uz de o tipologie simbolică, 

vorbea de „semnul lui Mercur” sub care ar trebui aşezată pictura lui 

Leonardo, pentru a o distinge de pictura „venusiană” a lui Botticelli 

şi de cea „saturniană” a lui Michelangelo. Bineînţeles, o astfel de 

tipologie slujeşte numai la apropierea de acele trăsături esenţiale ale 

celor trei pictori care nu sînt exprimabile în concepte mai clare, 

fiind vorba de limbajul, mai estompat, al esentelor, de acea „floare 

care nu înfloreşte niciodată” (pentru a relua metafora lui K. Kerényi). 
Rezum observaţiile formulate de Chastel si Bérence : 

1) Personajele nu sint patru, sint cinci, dintre care unul e invizibil 
însă. E vorba de un embrion uman ce apare numai la raze. 
Omul are astfel patru vîrste (sau patru trepte de dezvoltare 
biologică şi spirituală), dar există şi a cincea vîrstă, cea necu- 
noscutá din amnios-ul matern. lar aceasta era, după unii, vîrsta 
paradisiacă pierdută odată cu trauma naşterii pe lume. 

2) Scena este o peşteră, o peşteră stranie, aş spune, cu deschideri 
ce-i îngăduie luminii să se reverse din abundență asupra celor 
patru personaje. 

3) Adevărata lumină însă emană din cei patru, ca în tablourile 
lui Beato Angelico, mai degrabă decît să fie absorbită de ei. 
şi nu e nici reflectată, ci înseşi trupurile sînt luminiscente. 


Există o structură muzicală în acest tablou, gesturile sînt cele 
care ar da intrarea vocilor personajelor într-un contrapunct. Chastel 


4. G.C. ARGAN, Storia dell'arte italiana, Florenţa, 1973, vol. II, 
p. 376. 

5. Teoria ,traumei nasterii" (Trauma der Geburt) nu-i apartine lui Otto 
Rank decit in tratarea ei moderná. Primul care s-a referit la ea a fost 
Simon Magul (cf. HIPPOL., Ref., VI, 14, 7 sqq.). Cf. J. FRICKEL, 
Die Apophasis Megale, eine Grundschrift der Gnosis ? , in U. BIANCHI 
(ed.), Le origini dello gnosticismo, Leyda, 1967, pp. 37 sqq. Text italian 
in M. SIMONETTI, Testi gnostici cristiani, Bari, 1970, pp. 15-16. 


NOTĂ PRIVIND MADONA DIN GROTA CU STÍNCI A LUI LEONARDO 215 


stăruise într-o carte anterioară“ asupra semnificației din mediul 
platonico-estetic a dansului, horă astrală, armonie cosmică, „muzică 
a celor şapte sfere”. Noutatea pe care el a descoperit-o cu adevărat 
a fost legătura indisolubilă dintre ideologia din perioada Medici 
şi pictura din aceeaşi perioadă. L-am pomenit pe Bérence alături 
de Chastel fiindcă e la fel de interesat de relaţiile dintre platonism 
şi artă. Singura diferenţă e că el se menţine la un platonism 
generic, „clasic”, ca să spunem aşa, în sensul pe care-l cunosc 
numai Platon si reflectia neoplatoniciană, dar nu a descoperit 
relaţia directă dintre Ficino şi pictorii epocii”. 

Leonardo e, bineînţeles, un „om lipsit de învăţătură” ; cu toate 
acestea, putea să se împărtăşească din ideologia vremii sale, căci 
platonismul şi hermetismul erau şi o modă, iar vocabularul lor 
era atît de extins încît se putea compara cu ráspindirea de astăzi 
a conceptelor psihanalitice chiar şi printre persoanele care nu l-au 
citit pe Freud şi nici pe alţii. 

Noi ne vom revendica de la unele pasaje din Sf. Augustin? 
pentru a spune cá personajele scenariului crestin trebuie sá fie 
privite, in relaţia lor cu Isus Hristos, ca urmă şi semn ale unui 
mister divin. Orice obiect din lume si din istorie este vestigium 
şi nutus ale divinului, dar în cazul naşterii teofanice, vălul ce 
despártea cele două lumi a devenit transparent, fiindcă Dumnezeu 
s-a revelat (sau „dezvăluit”), s-a arătat în misterul său lumii. 

Acelaşi concept se întîlneşte la Ioan Scotus Eriugena?: „Nihil 
enim visibilium corporaliumque est,..., quod non incorporale quid 
et intelligibile significet". lar Sf. Bonaventura distinge trei trepte 


6. Marsile Ficin et l'art, Geneva-Lille, 1954. 

7. Privind unele exagerári ale lui Bérence, cf. recenzia mea din Contem- 
poranul (Bucuresti), mai 1970. 

8. AUG., De lib. arb., Il, 16, 43; ibid., 41. Apud E. CASSIRER, 
Ficino's Place in Intellectual History, in Journal of the Hist. of Ideas, 
III (1942), pp. 123-144 ; 319-346. 

9. De div. nat., V, 3. 
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de analogie: „umbra Dei", „vestigium Dei", „imago Dei”. Ideea 
reflectării divinului în oglinda mundană e platoniciană. 

La Synesius există deja o tentă de magie în conceptul de 
conspirație a părţilor universului întru armonia întregului”. În 
formularea mai puţin îndrăzneață a lui Ficino, care-l venera pe 
Sf. Augustin şi l-a tradus pe Synesius, ea rămîne colorată de magie : 
„Confirmatur dictum illud valde platonicum, hanc mundi machinam 
ita secum connexam, ut et in terris coelesti sint conditione terrena, 
et in coelo vicissim terrestria dignitate coelesti, et in occulta mundi 
vita, menteque regina mundi coelestia insint, vitali tamen etc.” ". 
Dar în acelaşi tratat de vita coelitus comparanda, există afirmaţii 
mult mai radicale, reluate de Chastel in cartea sa despre Ficino 
şi artă. 


Ce este în esenţă peştera ? Porphyrios o consideră imagine a 
lumii inteligibile în comentariul la versurile homerice din Odiseea, 
XIII (102-112). Peştera e întunecată fiindcă indică forţele invizibile 
în lumea materiei!?. Dar în tabloul lui Leonardo peştera nu e 
întunecată, fie deoarece comunică cu cerul, fie pentru că per- 
sonajele insesi sînt purtătoare de lumină. Aici, după cum notează 
cu îndreptăţire Bérence, putem să ne referim la versurile din 
Condacul Naşterii Domnului de Roman MelodulP. Acesta ni-l 
înfăţişează pe Isus născut într-o peşteră (vj y 70 onniotov tà 


10. De insomniis, 132; PG, 66, 1282 sq. 

11. De vita coelitus comp., in IOANNIS HASFURTI De cognoscendis 
et medendis morbis, Venetiis, 1584, p. 177v. Nu dau citatul dupá 
editia de Opera (vol. I, pp. 531 sqq.) de la Basel, deoarece culegerea 
de la Haßfurt mi se pare mai interesantă. As mai cita, pentru ráspin- 
direa tratatului, o miscellanea de traduceri si scrieri ficiniene în care 
reapar cele trei cárti din De vita si tratatul De sole et lumine, in ed. 
aldine, Venetia, 1516, in fol., 178 ff. 

12. De antro Nymph., 7 (NAUCK). 

13. ROMANO IL MELODE, Inni, îngrijite de G. CAMMELLI, „esti 
Cristiani", Roma, 1930, pp. 83-119. 
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ànzpooíto npocăyer, vv. 3-4), pe care o umple de lumină, căci El 
însuşi e lumină. Maria, deşi-i este mamă, se află într-o relaţie 
filială cu El, fiindcă El este „tată al mamei (sale)” (6 narp tfj untpóc), 
este „călăuza si izbăvitorul (ei)" (65ny£ pov... Avtpotá uov)!*. 


14. Într-unul dintre cele mai frumoase pasaje din Protoevanghelia lui Iacob, 

natura se opreşte încordată o clipă, timpul îşi încetează curgerea cînd 
se naşte Isus într-o peşteră (Protev. Jac., 18). O lumină „pe care 
ochii n-o pot suporta” inundă peştera (ibid., 19, 2). Aceeaşi naştere 
într-o peşteră apare şi în alte Evanghelii apocrife ale naşterii şi 
copilăriei (Lib. inf. armeană, cap. VIII; Ps. Matth., 13, 2-3), dar 
şi la Grigorie cel Mare (PG, 46, 1141). Tot in Protoevanghelia lui 
lacob, 22, 3 (in Apocrifi del NT, sub îngrijirea lui L. MORALDI, 
vol. I, Torino, 1971, p. 83), pentru a-i proteja pe Isus si Maria de 
uciderea poruncitá de Irod, un munte se deschide şi-i adăposteşte. 
De peştera nativitátii se vorbeşte la Iustin (Dial. cum Tryphon. , 68, 5-6), 
la Eusebiu (Vita Constantini, III, 41), la Origen (Contra Cels., I, 51 - 
PG, 11, 756). După Sf. Ieronim (Ep. 58 ad Paulinum - PL, 22, 58), 
Isus s-a náscut intr-o pesterá de cult al lui Adonis. 
Pentru o bibliografie a problemei, a se vedea P. SAINTYVES, Les 
grottes dans les cultes magico-religieux et dans la symbolique primitive, 
Paris, 1918, pp. 175 sqq. Eseul lui Saintyves a apárut impreuná cu 
trad. fr. (J. Trabucco) a Peşterii Nimfelor de Porphyrios, pp. 37-262. 
Nu stă în intenţia noastră să tratăm în această scurtă notă problema 
semnificației globale a peşterii în istoria religiilor ; e legată de cultele 
htonice şi de nemurirea sufletului (cf. E. ROHDE, Psyche, cap. III 
şi V etc. ; R. PETTAZZONI, I Misteri, Bologna, 1924, passim) şi, 
ca „uter al pămîntului”, de iniţiere (in mithraism, cf. infra ; iniţiere 
şamanică : cf. M. ELIADE, Le Chamanisme et les techniques archaiques 
de l'extase, Paris, 1968, passim ; Religions australiennes, 1972, passim ; 
paralele cu „casa vieţii” din initierile egiptene ; în religia mandeeană : 
G. WIDENGREEN, Mesopotamian Elements in Manichaeism, Uppsala, 
1946, pp. 26, 29 etc.). Dar a se vedea şi hotárita opoziţie a lui Eliade 
la extinderea prea mare a conceptului de „şamanism” (Le Chamanisme...., 
Op. cit., passim ; De Zamolxis à Gengis Khan, Paris, 1970, împotriva 
lui Dodds - The Greeks and the Irrational, Berkeley, 1951, cap. V - 
şi a altora. Peştera (samanicá ?) este un pasaj esenţial al legendelor 
despre Pitagora şi Zamolxis. 
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Sá fie aceasta pestera lumii perceptibile care inchide omul in 
mitul platonician din Republica (VII, 515 a), asa cum sustine 
Bérence ? Dar acest mit are o preistorie care ne duce la Empedocle’ 
şi la misteriozofia orfico-pitagoreicá!é. Mvorou, initiati, văd Soarele 
în lumea subterană, aşa cum sugerează poate un pasaj din Timaios”. 
Mintuitorul e lumină, fiindcă lumina exprimă divinul mai bine 
decît oricare alt lucru. Sîntem într-o perioadă care a reluat cu 
forţă teoria lui Dionisie Areopagitul (De coel. Hierarch. ; De 
myst. Theol.), iar Ficino este exponentul ei major!*. 

Cunoastem fascinatia pe care pestera o exercitá asupra lui 
Leonardo ; ea pare sá exprime pentru el dorinta obscurá de mister, 
Obscurá pentru cá atractia e conexatá cu teama. Dar a gási o relatie 
intre pesterá la Leonardo si mitul platonician cu semnificatia pe 
care o capătă in Republica (aşa cum face Bérence) ar fi cit se 
poate de primejdios. Mult mai apropiat se aflá el de legendele 
nativitátii, legate de tradiţia mistericá (în sensul dat de Pettazzoni 
acestui termen) si misteriozoficá greco-orientalá. 

Dionysos s-a născut într-o peşteră!” si a crescut într-o peşteră”. 
Există si un antron inițiatic dionisiac?!, prin care se înfăptuieşte 
pogorírea in Infern”. 


15. EMPED., fr. B 120-121, DIELS: &vrpov vnâoreyov. Plotin o va 
compara cu pestera lui Platon (Enn., IV, 8, 1, 33; ibid., 3, 4). 

16. Cf. P.-M. SCHUHL, Za fabulation platonicienne, Paris, 1968, pp. 33-62, 
indeosebi p. 46; foarte buná bibliografie. 

17. Cf. A.D. NOCK, The Exegesis of Timaeus, 28 c, Vigiliae Christianae, 
XVI (1962), 2, pp. 79 sqq. Cf. si Rep., VII, 521 c; P.-M. SCHUHL, 
La fabulation..., op. cit., p. 51. 

18. Editie accesibilá a tratatului De sole et lumine, in E. GARIN, Prosatori 
latini del '400, „Storia e testi", Ricciardi, Milano, 1956. Cf. si E. GARIN, 
Storia della filosofia italiana, vol. I, Torino, 1966, pp. 413-416. 

19. PHILOSTRAT., Imag., I, 13. 

20. DIOD. SIC., Bibliotheca, IV, 68. 

21. PAUSAN. I., V, 19; ATHEN., Symp., V, 7. 

22. PLUTARCH, De sera num. vind., 22 ; despre pestera trofonicá: De 
genio Socr., 21 sqq. 
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O altă relatare este poate şi mai apropiată de semnificaţia 
profundă a tabloului leonardesc. Mitul naşterii lui Mithra, divinitate 
solară de veche origine iraniană, îl leagă de o petra genitrix ; 
Mithra este 9&óc Ex nétpac, petrogenitus?. „Piatra zămislitoare 
este o altă formă a peşterii, fie că reprezintă formidabila grotă a 
cerurilor sau caverna páminteasci"" . Aceasta se explică prin 
faptul că, în unele tradiţii iraniene, cerul era o boltă de piatră, iar 
cuvîntul asman (av.), „piatră”, desemna cerul divinizat. În unele 
colinde, cîntece vestind naşterea Domnului răspîndite numai în 
mediul românesc, Isus însuşi s-a născut dintr-o piatrá?. Dar e 
foarte probabil ca aceeaşi suprapunere de credinţe să se verifice 
în urmele folclorice si din alte zone ale Imperiului Roman”. 

Sanctuarele mithraice, precum cel al Sf. Clement de la Roma, 
se numeau &vrpov, spelaeum, specus, spelunca?” si prin urmare 
au fost la origine peşteri. Un mithraeum era alcătuit dintr-o 
încăpere mare şi o nişă (cu imaginea taurobolului), un fel de sancta 
sanctorum. Portentosa simulacra”? de pe pereţi reprezentau imagini 
astrale ce „făceau din locul sacrosanct un fel de microcosm în 
care era rezumat întregul univers". Mithraeum-ul „constituia o 
lume în sine, un univers în miniatură, în care credincioşii adunaţi 
se simțeau ináltati într-o sferă suprapáminteascá. Bolta criptei, 


23. P. SAINTYVES, Les grottes..., op. cit., pp. 85 sqq. ; F. CUMONT, 
Les religions orientales dans le paganisme romain, Paris, 1909, 
pp. 125-150; Die Mysterien des Mithra (trad. germ., 1923, pp. 97 sqq.) ; 
Lux perpetua, Paris, 1949, cap. V; R. PETTAZZONI, I Misteri, 
Op. cit., pp. 220-281. 

24. P. SAINTYVES, Les grottes..., op. cit., p. 123. 

25.Cf. M. POPESCU, Le colinde della pietra, in Acta Philologica 
Societ. Acad. Daco-Romanae, I (1958), pp. 55-62. 

26. Nu am verificat ráspindirea folcloricá a motivului. Cf. M. ELIADE 
citat infra, n. 29. 

27.F. CUMONT, Die Mysterien..., p. 121 ; R. PETTAZZONI, I Misteri, 
Op. cit., p. 248. 

28. HÍERON., ep. 107 ad Laet. ; R. PETTAZZONI, 1 Misteri, p. 249. 
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strábátutá (...) de deschizáturi prin care ploua lumina diviná, era 


bolta însăşi a cerului"??. 


29. Pentru conexiunile posibile şi poate chiar şi pentru anumite indicaţii 
ce ar putea lumina o relaţie de astă dată istorico-genetică între 
transmiterea ideii de naştere într-o peşteră şi cultura leonardescă, 
trimit la frumoasa carte a lui U. MONNERET DE VILLARD, Le 
leggende orientali sui Magi Evangelici, „Studi e Testi”, 163, Cittă 
del Vaticano, 1952, pp. 6-68; despre Opus imperfectum (al lui 
Maximinus ?), cf. lucrarea foarte documentată a lui M. MESLIN, 
Les Ariens d'Occident, 335-430, Paris, 1967, pp. 245-250. 

Despre tema peşterii, má limitez la a cita cîteva titluri încă: pentru 
mediul mediteranean, J. KROLL, Gott u. Hólle. Der Mythos vom 
Descensuskampfe, Darmstadt, 1963, p. 541, index s.v. Despre cultul 
Cybelei si al lui Attis, cf. lucrarea clasicá a lui H. GRAILLOT, Le 
culte de Cybele mere des Dieux à Rome et dans l'Empire Romain, 
Paris, 1912, pp. 590 sq. (pesteri sacre). La rolul pesterii in diverse 
medii religioase sper să mă pot întoarce; bibliografia etnologicá e 
imensá. Mai citez, pentru cultura Maya, J.E.S. THOMPSON, Maya 
History and Religion, Norman, 1972?, pp. 183-184 si p. 404, index 
s.v. Unele materiale par să întărească legătura de mai sus (n. 14) 
dintre peşteră şi „casa vieţii” (Isis etc.). Itzam Na, divinitatea supremă 
a mayaşilor (al cărei nume înseamnă „casa iguanei”), are temple 
teomorfe ce reflectă şi structura cosmică, „that the Maya conceived 
the world to be set within a house, the roof ans walls of which were 
formed by four giants iguanas, upright but with their heads downward, 
each with its world direction and color” (ibid., p. 214 şi tab. 7). Cá 
între această „casă însufleţită”, care apare adesea în tablourile din 
toată lumea, şi „casa din pădure” ce slujeşte initierilor din Mânnerbiinde 
(cf. E.M. LOEB, Tribal Initiation and Secret Societies, Berkeley, 
1929, pp. 256 sq.) ar fi o legătură si in plus una „istorică”, după 
cum sustine PROPP (Le radici storiche dei racconti di fate, trad. it. 
C. COISSON, Torino, 1972, pp. 93-103), este putin probabil, chiar 
dacá, din punct de vedere fenomenologic, materialul adunat de Propp 
are o valoare imensă. Întrucît peştera pare a fi forma „naturală” a 
templului, multe probleme complexe legate de arhitectura simbolică 
trebuie transferate ipso facto asupra grotelor de cult (o relaţie clară 
între grotă şi templu apare în construcţiile indiene de la Karla, Ajanta, 
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Sugestiile oferite de tabloul lui Leonardo trimit la vechi forme 
de imaginaţie nu numai platoniciană, ci si misterică si miste- 
riozoficá. Chiar dacá asemenea forme au fost reactualizate in 
vremea lui Ficino, nu e de presupus cá Leonardo ar fi fost pe 
de-a-ntregul la curent cu ele. E mult mai probabil ca, in procesul 
de creatie, pictorul italian sá fi ajuns la nesecatul izvor arhetipal 
care este mai bine exprimat in limbaj mitologic si artistic decît in 
concepte clare si distincte. Tocmai in acest sens o cercetare a 
simbolurilor are un caracter ,istoric" : căci simbolurile trăiesc 
peren în istorie. 


Nota su „La vergine delle Rocce” di Leonardo, Aevum, 
XLIX (1975), III-IV, pp. 389-393 


Ellora etc. ; dar o cercetare mai aprofundată depăşeşte modestul scop 
al notei de faţă). Pentru mediul creştin, un studiu fundamental ce 
trebuie adăugat la cel al lui Monneret De Villard este E. BENZ, Die 
heilige Höhle in der alten Christenheit und in der óstlichorthodoxen 
Kirche, in Eranos Jahrbuch, XXII (1953), pp. 365 sqq. Problemele 
si bibliografia recentá privind mithraismul sint imense. Le-am indicat 
in douá lucrári de seminar tinute in noiembrie-decembrie 1974 la 
Universitatea Catolicá din Milano. Mai recent, prof. C. Colpe le-a 
discutat intr-un seminar la care am participat la Chicago. Cu toate 
acestea, a adáuga si alte opere la cele de mai sus ar insemna sá 
complicám inutil problema noastrá. Despre petra genitrix, a se vedea 
semnificatia si o bibliografie generalá in M. ELIADE, Forgerons et 
alchimistes, Paris, 1956, pp. 45-56 si nota G., p. 191 ; Traité d'histoire 
des religions, Paris, 1949, p. 208. Despre relatia pesterá-labirint-initiere, 
recent, cf. P. SCARPI, in Bolletino dell'Istituto di filologia greca 
(Padova), I (1974), pp. 200 sqq. 


Romantism acosmic la Mihai Eminescu 


Poemul Mureşan sau Mureşanu! de Mihai Eminescu 
(1850-1889) a cunoscut trei variante, dintre care prima (1869) 
datează încă din adolescenţa poetului. Celelalte au fost scrise, 
respectiv, in 1872 şi 18762. Nici una din toate trei n-a fost publicată 
în timpul vieţii autorului, după cum n-au fost publicate nici cele 
patru variante ale poemului Sarmis, „care asimilează materia celui 
mai vechi Mureşan”?. O comparaţie între varianta din 1869 si 
aceea din 1872 ne îngăduie să sesizăm că anumite motive 
considerate de critică doar „pesimiste”, dar care sînt pe deplin 
motive dualiste, n-au fost introduse decît după 1869, în timpul 
perioadei ce coincide cu o parte a formaţiei universitare 
(neterminate) a lui Eminescu“. Erau atribuite, pe bună dreptate, 


1. Personajul poetic din Mureşanu are un referent real în persoana 
poetului transilvănean Andrei Mureşanu (1816-1863), care studiase 
teologia la Blaj (după 1833). Eminescu era pesemne la curent cu 
meditatiile sale religioase, în care Mureşanu îi reproşează Creatorului 
indiferența faţă de nedreptátile prezente în lume. Cf. Academia RSR, 
Istoria Literaturii Române, vol. II, Bucureşti, 1968, pp. 566-72, 
indeosebi p. 569. 

2. Cele trei variante se aflá comod reunite in ed. lui G. Murárasu, Mihai 
Eminescu, Poezii, Bucuresti, 1969, pp. 54-63, 106-13 si 366-82. 

3. G. Cálinescu, Opera lui Mihai Eminescu, Bucuresti, 1976, vol. I, 
pp. 54-55. 

4. Despre anii petrecuţi la Viena, cf. G. Călinescu, Viața lui Mihai 
Eminescu, Bucureşti, 1966, pp. 120-62, sau ediţia germană, Das 
Leben Mihai Eminescus, Bukarest, 1967, pp. 149-203. 
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influenţei filozofiei lui Schopenhauer”, însă recent criticul literar 
N. Balotă a observat că există în opera lui Eminescu teme gnostice?. 


SA 


N. Balotă avea în vedere, fără îndoială, aceleaşi versuri ce ne vor 
atrage atenţia în articolul de faţă”: 


129 ...Rău şi ură 
Dacă nu sînt, nu este istorie. Sperjură, 
Invidioasă, crudă, de sînge însetată 
E omenirea-ntreagă... o rasă blestemată, 
Făcută numai bine spre-a stăpîni pămîntul... 5 
Căci ráutátii sale îi datoreşte-avîntul 
Ce l-a luat pe scara fiinţelor naturei. 
Aceasta este taina în sufletul fápturei... 


142 Că sîmburele lumii e-eterna răutate ! 


5. Cu privire la influenta lui Schopenhauer, a se consulta Liviu Rusu, 
„Eminescu şi Schopenhauer”, în Studii eminesciene, Bucureşti, 1965, 
pp. 107-34. Despre Mureşanu şi diferenţa dintre pesimismul schopen- 
hauerian şi anticosmismul eminescian, çf., în acelaşi volum, N. Tertulian, 
„Semnificaţia critică şi polemică a pesimismului eminescian”, pp. 135-70, 
mai ales pp. 138-44. 

6. N. Balotă, „Eminescu und der Mythos", in Synthesis, 3/1976, pp. 141-56, 
îndeosebi p. 149, unde el observă cá demiurgul la Eminescu seamănă 
cu demiurgul din gnoza valentinianá. Faptul acesta a trecut neobservat 
printre cercetătorii care au analizat „satanismul romantic" la Eminescu, 
mai ales în poemul Mureşanu (I. Negoitescu, Poezia lui Eminescu, 
Bucureşti, 1968, pp. 109-10). În fine, deşi Matei Călinescu (cf. Titanul 
şi geniul în poezia lui Mihai Eminescu. Semnificaţii şi direcții ale 
etosului eminescian, Bucureşti, 1964) se ocupă de ipostaza titanului 
în opera lui Eminescu, nu analizează relaţiile cu romantismul englez 
şi cu atît mai puţin pe cele cu gnosticismul. Edgar Papu (Poezia lui 
Eminescu, Bucureşti, 1971, p. 177) nu pare nici el să observe, în pre- 
zentarea poeziei Demonism, că tema naşterii omului din carcasa unui 
demon (aici, pămîntul) este tipic gnostică, poate de origine ultimă 
babiloniană. 

7. Varianta din 1876. 
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O, Satan! geniu mindru, etern, al desperării, 10 

Cu geamătul tău aspru ca murmurele mării... 

Pricep acum zîmbirea ta tristă, vorb-amará : 

„Că tot ce e în lume e vrednic ca să piară....” 

Tu ai smuncit infernul ca să-l arunci în stele, 

Cu cîrduri uriaşe te-ai înălţat, rebele, 15 

Ai scos din rădăcine marea s-o-mproşti în soare, 

Ai vrut s-arunci în caos sistemele solare... 

...Cerul cu sorii lui decade, 

Tirind cu sine timpul cu miile-i decade, 

Se-nmormîntează-n caos întins fără de fine 

Căzînd negre şi stinse surpatele lumine. 20 

Neantul se întinde 

Pe spatiuri deşerte, pe lumile murinde. 
(Fulgere) 

„O, fulgeră-mă numai... o, joacă comedie, 

Comediant bátrine cu glas de vijelie ! 25 

Nu vezi cá nu poti face tu vun mai mare bine 

Decit pe vecinicie sá má omori pe mine? 

Dar, vai, tu stii prea bine cá n-am sá mor pe veci - 

Cá vis e a ta moarte cu slabe mini si reci, 

La sorti va pune iarási prin lumile din ceri 30 

Durerea mea cumplită - un vecinic Ahasver - 

Ca cu acelasi suflet din nou sá reapará 

Migratiei eterne unealtá de ocará... 

Puternice, bátrine, gigante - un pitic, 

Căci tu nu esti în stare să nimicesti nimic. 35 


Remarca lui N. Balotă cade pe un teren destul de fecund. Nu 


e prima oară cînd un istoric al literaturii se ocupă de persistenta, 
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la Eminescu, a temelor si a simbolurilor apartinind unor vechi 
curente de gîndire. Rosa del Conte a demonstrat cá termenul de 
mreajá la Eminescu are o funcţie analogă termenului de goeteia 
(care desemnează mai ales atracţia negativă pe care o exercită 
trupul pámintesc asupra sufletului celest) la Grigorie de Nyssa? 
şi, mai trebuie adăugat, la Plotin de asemenea”. În sfîrşit, am 
arătat noi înşine, într-un articol din nefericire incomplet", cit de 
îndatorat este Eminescu platonismului ce-i parvenise prin scrierile 
creştine adunate la 1782 în Philokalía ton hieron neptikon de către 
Nicodim Aghioritul. În biblioteca lui Eminescu figura o scriere a 


acestuia în traducere românească", iar poetul a versificat în 1876 


nişte indicaţii ale lui Nicodim cu privire la „păzirea auzului” !?, 
în care e vorba de acea prosoché („păzire a inimii”) isihastă, etapă 
ce precedă proseuché sau „rugăciunea mintii" ?. Cit despre frag- 
mentul publicat de editorul operelor eminesciene, Perpessicius, 
în marginea cîtorva versuri din variantele poemului Călin, este 
foarte probabil vorba de un pasaj din Vasile cel Mare sau pur şi 


simplu din acelaşi Nicodim!*. 


8. Rosa del Conte, Mihai Eminescu o dell Assoluto, Modena, 1961, 
pp. 354-55. 

9. Despre „beţia materiei” la neoplatonicieni, cf. recent J. Flamant, 
Macrobe et le Néo-Platonisme latin à la fin du IVe siécle, Leiden, 
1977, pp. 544 sq. 

10. „Note sur opsis et theoria dans la poésie d'Eminescu", in Acta 
Philologica, 6/1976, pp. 93-98. 

11. Nicodim Aghioritul Monahul, Cárticicá sfătuitoare pentru păzirea 
celor cinci simțuri şi a nălucirii şi a minţii şi a inimei, Mînăstirea 
Neamţului, 1826. 

12. Pentru păzirea auzului, ms. Acad. 3074, pp. 678-80 în ed. Murăraşu. 

13. Cf. Irénée Hausherr, „La Méthode d'Oraison hésychaste", în Orientalia 
Christiana, 9/1927, n. 36, pp. 100-210. 

14. Ms. 2262, 138v., publicat de Perpessicius in marginea vv. 110-130 
din variantele la Călin, sub titlul Ochii. Iscoditorii firii, Naturforscher, 
in M. Eminescu, Opere, vol. I, Bucureşti, 1939, pp. 416 sq. Traducerea 
engleză a pasajului în chestiune, întîlnită din întîmplare într-o ediţie 
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Asadar, dacá nu-i surprinzátor sá intilnim la Eminescu motive 
platoniciene si neoplatoniciene apartinind operelor unor scriitori 
crestini orientali, prezenta unui adevárat si propriu scenariu gnostic 
pune totuşi alte probleme istorice si de interpretare. 

Se poate deja anticipa asupra solutiilor posibile la problema 
privind provenienta acestui scenariu gnostic, ale cárui secvente 
vor fi examinate mai jos. Ar putea fi vorba de o incercare de 
versificare a vreunei lecturi stranii a lui Eminescu, caz care n-ar 
fi, de altfel, unic (a se vedea versurile extrase din tratatul mai sus 
citat), insá aceastá ipotezá nu este verosimilá, de vreme ce iden- 
titatea personajelor din mitul gnostic nu este riguros respectatá la 
poetul román. E mai probabil cá Eminescu reia un motiv care, in 
ultimă instanţă, este gnostic, dar a fost mai întîi utilizat de alti 
romantici, îndeosebi de Byron şi Shelley. În fine, e la fel de 
probabil că referinţa directă la gnoză se pierde cu totul la aceşti 
poeti. Nu-i decît o identitate de ,situatie", care ajunge la una şi 
aceeaşi consecinţă. 

Analiza noastră se va limita, în paginile de faţă, la o comparaţie 
între mitul gnostic şi versurile lui Eminescu. O nouă abordare 
comparativă va putea eventual scoate la lumină nişte împrumuturi 
mai directe din romantismul englez. 

Cercetarea modernă asupra gnozei a lărgit mult sfera feno- 
menului, ceea ce ne îngăduie să schitám aici o scurtă comparaţie, 


a Filocaliei, nu permite identificarea precisă a sursei. Cum ultimul 
autor la care se făcea trimitere era Vasile cel Mare, s-a dedus că 
pasajul cu pricina aparţinea operelor acestuia, însă o cercetare atentă 
în tomurile 29-31 din Patrologia greacă n-a dus la nici un rezultat 
(cf. art. nostru cit. supra). Nici un text al lui Vasile nu figureazá 
direct in acea Philokalia, desi e citat destul de des ; dar nici un citat 
nu corespunde celui al lui F. Dubneac. Nu rămîne decît o ultimă 
posibilitate, si anume ca textul respectiv sá facá parte din aceeasi 
lucrare a lui Nicodim (cf. n. 11 supra), care ne-a fost inaccesibilă nu 
numai în traducerea românească, ci si in orice altă limbă. 
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încurajați fiind de alte abordări de acelaşi gen (History of Ideas, 
ideen- sau geistes-geschichtlich), apartinind hermeneuticii literare”. 

Abia după apariţia, în 1934, a primului volum din lucrarea lui 
Hans Jonas, Gnosis und spătantiker Geist, a fost înţeleasă constanta 
fundamentală a fenomenului gnostic, şi anume dualismul acosmic!$. 
Hans Jonas făcea mai întîi o lectură a textelor gnostice în cheie 
existentialistá, ceea ce-i permitea să observe că „fiinţa-aruncată” 
(geworfen Sein) în „această lume” este o categorie obiectivă pentru 
situarea fiindului (Dasein) ce se exprimă prin mijlocirea acestor 
producții". Omul e străin lumii, căci, prin esenţa lui, el nu-i 
aparţine, este un nicht Her-gehórige'*. Principala caracteristică a 
antropologiei gnostice este acosmismul ei. Omul, condiţionat de 
natură, care este socotită demonică, nu-i aparţine decît parţial şi 
printr-o nenorocire. Datorită consubstantialitátii sale cu divinitatea 
transcendentă, el scapă de înstăpînirea lumii naturale asuprá-i, 
este o făptură acosmică. În sfîrşit, de vreme ce gnoza nu e decît 
realizarea practică a acosmismului (praktisch vollzogene Ent- 
weltlichung), atitudinea de completă respingere a condiţionării 
mundane asumă un caracter anticosmic. 

În 1958, în noua-i carte despre gnoză, Hans Jonas lua o 
anumită distanţă faţă de opera sa de tinereţe. Existentialismul 
heideggerian nu mai reprezenta pentru el o cheie interpreta- 
tivă universală. El ajunge pur şi simplu să se întrebe „de ce această 
cheie functionase atît de bine în acest caz precis”! şi răspunde 


15. Cea mai recentă de care avem cunoştinţă este aceea a lui J.J. A. Mooij, 
De Idee&nhistorische benadering van literaire teksten, conferinţă 
tinutá la Universitatea din Groningen la 31.10.1977, in care era vorba 
de observaţii foarte apropiate de cele formulate în acest articol, cu 
privire la cîteva texte ale poetului A. Verwey (1865-1937). 

16. Hans Jonas, Gnosis und spătantiker Geist, vol. I, Góttingen, 19542. 

17.H. Jonas, op. cit, pp. 106 sq. 

18. Ibidem, pp. 96 sq. 

19.H. Jonas, Gnostic Religion, Boston, 1963?; cf. recenzia mea în 
Aevum, 49/1975, nr. 5-6, pp. 585-87, mai ales p. 585. 
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cá nihilismul şi acosmismul antropologic sînt ,presupozitiile 
existențiale” pe care le au în comun gnosticismul şi existenfialismul. 
În alte scrieri, Hans Jonas va trasa o scurtă istorie a dualismului 
în lumea modernă”. Va fi urmat pe această cale de alti cercetători, 
precum Gilles Quispel”, şi susţinut de cercetările paralele asupra 
nihilismului religios întreprinse de Gershom Scholem?.. 

În cadrul restrîns al cercetării de faţă, va fi suficient să enu- 
merăm acele trăsături principale ale „dualismului moderat” prezent 
în gnosticismul siro-egiptean? şi pe care le vom întâlni si în analiza 
versurilor lui Eminescu, şi anume: 


20. Mai cu seamă în ultima sa culegere de eseuri, Philosophical Essays : 
From Ancient Creed to Technological Man, Englewood Cliffs N.J., 1974. 

21. Ale cărui eseuri din 1948 încoace au fost reunite in Gnostic Studies, 
2 vol., Leiden, 1973. 

22. În capitolul VII din Major Trends of Jewish Mysticism, G. Scholem 
se ocupă de cabala luriană ; în cartea despre Sabbatai Sevi, New 
York, 1973, analizează prelungirile acesteia în mişcarea mesianică 
sabbatiană ; în articolul „Der Nihilismus als religióses Phănomen”, 
Eranos Jahrbuch, 43/1974 (Leiden, 1977), pp. 1-50, analizează 
fenomenul în perspectivă globală. 

23. Această puternică tendinţă anti-iudaică a gnozei siro-egiptene a fost 
interpretată de Hans Jonas ca o dovadă că locul de origine a 
gnosticismului ar fi Samaria. Conform ipotezei lui R.M. Grant, gnoza 
cu atitudinea ei funciar pesimistă ar fi rezultatul reacției mediilor 
iudaice la dărîmarea Templului din Ierusalim în anul 70. Dezamágiti 
de un zeu care nu le sărise în ajutor, aceste medii iudaice l-au 
transformat în demon. În orice caz, dualismul gnostic se explică 
suficient prin evoluţia anumitor concepte în interiorul însuşi al iuda- 
ismului, mai ales acela de „îngeri ai popoarelor” (cf. cîteva consi- 
deratiuni pe care avem intenţia de a le dezvolta ulterior, în „Nota di 
demonologia bulgakoviana", Aevum, 51/1977, nr. 5-6, p. 551, n. 32 
[v. infra, pp. 236-244 - n.red.]). Despre distinctia intre douá tipuri 
de dualism gnostic, „dualismul moderat” al sistemelor siro-egiptene 
şi „dualismul radical” al sistemelor numite „iraniene”, v. prezentarea 
noastră la Ugo Bianchi, Prometeo, Orfeo, Adamo, Roma, 1976, in 
Aevum, 53/1979. 
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1. Acosmismul antropologic, reprezentînd un element sine qua 
non in orice sistem gnostic. Omul, am vázut deja, se situeazá 
in afara lumii in care a fost aruncat. 

2. Demiurgul rău al lumii acesteia. El se crede unic şi atotputernic, 
dar demonstrațiile lui de forţă sînt doar derizorii si-atit. În 
fond, e un vlăstar neputincios al „adevăratei” lumi divine, de 
care e complet separat. „Adevărata” divinitate se menţine, în 
raport cu lumea, într-o inaccesibilă transcendentá. 

3. Omul, consubstanfial cu divinitatea transcendentá, este prin 
chiar acest fapt superior demiurgului şi se poate elibera, datorită 
gnozei, de sub imperiul lui. 

4. În vechea gnoză sau în sectele dualiste medievale, există ten- 
dinta de a erija în divinitate transcendentă ori în reprezentanţi 
ai acesteia toate personajele pe care Vechiul Testament le 
infátiseazá in postüri negative, precum sarpele din Raiul terestru, 
Cain sau Lucifer. Procesul de gindire care ajunge la aceastá 
rásturnare de valori e, de altfel, destul de simplu: de vreme 
ce demiurgul ráu a fost identificat cu Dumnezeul din Vechiul 
Testament, toti opozantii sái trebuie cu necesitate sá apartiná 
lumii „adevăratei” divinitíti?^. Biblia apare ca o apologie a 
demiurgului ignorant şi orgolios, al cărui ţel e de a falsifica 
realitatea cu orice preţ. 

5. Sistemele gnostice sînt elitiste, căci ele nu asigură mîntuirea 
decît în cadrul foarte restrîns al fiecărei secte. 

6. Gnosticismul admite de asemenea, în anumite cazuri, ca şi 
platonismul, reîncarnarea sufletului în trupuri noi (meten- 
somatozá). 


Acum, dupá ce am amintit succint unele motive gnostice care 


apar la Eminescu, să revenim la cele cîteva versuri din , monologul 
lui Mureşanu” reproduse mai sus. 


24. Cf. nota 23 supra, prima parte. 
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1. Vv. 1-2 (129-30). „Răul” si „ura” apar ca două entităţi 
creatoare. Produsul lor este istoria universalá. E vorba, pentru 
moment, de simpla constatare a unei legáturi esenfialiste, nu 
cauzale. Istoria umană este istoria unei „rase blestemate”, a cărei 
evoluţie se datorează ráutátii înseşi (v. 4). Secretul biologic al 
naşterii omului este de a ucide pentru a trăi, ceea ce este echivalent 
cu ipostaza generică numită răutate (v. 6). „Aceasta este taina în 
sufletul făpturei” (v. 8), iată aşadar ceea ce constituie informaţia 
genetică subiacentă oricărei formaţii psihice umane. 

Locutorul poemului, „bardul transilvan” Andrei Mureşanu, e 
promovat aici la rangul de filozof al istoriei, căci el vrea implicit 
să enunte o teorie. Ea ar putea fi rezumatá în următorii termeni, 
nelipsiti de o anumită pertinentá: „păcatul originar” ce marchează 
apariţia omului prin evoluţie biologică este o taind. Această taină, 
pe care poetul român o numeşte „răutate” şi care nu este nimic 
altceva decît agresivitatea, în perspectiva etologică foarte sumară 
a lui Eminescu, a marcat diferenţierea specifică omului (în raport 
de primate, de exemplu). Reflectia pesimistă a lui Mureşanu este 
provocată tocmai de agresivitatea intraspecifică, pe care o vede 
cumva ca motor al istoriei (al vieţii sociale). Instituţiile şi idea- 
lurile nobile nu sînt decît masca publică ipocrită ce ascunde 
agresivitatea. 

Ideea elitistá a gnosticismului apare aici într-o altă lumină. O 
„taină” nu se dezvăluie oricui. Ea e dezvăluită numai unei elite, 
în timp ce sistemele de comunicare acceptate şi consolidate de şi 
în societatea omenească nu fac decît s-o elimine. Altfel zis, numai 
o elită este îndeajuns de „tare” pentru a suporta ideea (contestată 
de întreaga morală curentă) că factorul evolutiv esenţial care a dus 
la apariţia omului este agresivitatea („răutatea”). Dacă acesta este 
secretul activării procesului biologic (avíntul, elanul initial, v. 6), 
geneza fenomenului îi exprimă însăşi esenţa, cauza istoriei umane 
echivalează cu esenţa ei: „Că stmburele lumii e-eterna răutate” 
(v. 9). 
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2. V. 13 (146). Eminescu pune aici pe seama lui Satan un 
celebru enunţ al lui Mefistofel: „alles, was entsteht,/ Ist wert, 
dass es zugrunde geht"? (ghilimelele din textul original indicá 
faptul cá poetul cunoaste probabil sursa citatului sáu). Satan apare 
la un moment dat in monologul lui Muresanu, spre a dezválui, in 
sfîrşit, secretul evoluţiei biologice. Pînă în acel moment, secretul 
nu fusese dezvăluit, nimeni pe lume nu constientizase încă faptul 
că se afla înăuntrul unei creaţii rele. O voinţă oarecare (inuse 
ascuns rasei umane misterul teribil al originii şi esenței ei. Gnoza, 
am văzut, îi atribuie o astfel de voinţă demiurgului (vetero- 
testamentar), exaltînd în acelaşi timp figura rebelilor biblici. 

Acţiunea lui Satan este rezumată de Eminescu într-un singur 
vers : „Tu ai smuncit infernul ca să-l arunci în stele” (v. 14). Dacă 
vom privi mai îndeaproape această observaţie, vom avea motive 
de indreptátitá mirare. Fenomenul deplasării infernului subteran in 
cer, pe care istoricii religiilor de astăzi (J.D.P. Bolton, W. Burkert) 
îl fac să urce în timp pînă la o operă pierdută a filozofului 
platonician din secolul al IV-lea, Heraclide Ponticul, caracterizează 
de minune perspectiva „vîrstei de nelinişte” (age of anxiety) în 
care vor înflori, mai tîrziu, sistemele gnostice. „Demonizarea” sau 
„infernalizarea” cosmosului reprezintă lărgirea categoriei infer- 
nului la întregul cosmos vizibil (pămînt şi sfere planetare). Soarta — 
determinată de astrii-demoni — anulează arbitrul mundan al omului? 
(cf. sententa din hermeticul Poimandres : ,...[omul] s-a născut 
deasupra destinului astral, dar i-a devenit sclav"). 

Oare Eminescu reia aici ideile vreunui istoric al religiilor sau 
un acelasi proces imaginar ajunge, in cazul gnozei ca si in cazul 


25. Faust I, Studierzimmer I, vv. 1339-40 ; cf. „Nota di demonologia...” 
citatá, p. 550, n. 28. 

26. Cf. studiul meu „La femme céleste et son ombre", in Numen, 23/1976, 
nr. 3, pp. 191-209, şi „La «passione» di Sophia...", in Aevum, 
51/1977, nr. 1-2, pp. 149-62, mai ales pp. 149-52 [v. in acest volum 
supra, pp. 121-143, respectiv 23-47 - n.red.]. 
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poetului nostru romantic, la acelaşi rezultat? E greu de spus. Pe 
vremea aceea, lucrările despre gnoză erau rare. El ar fi putut 
consulta Istoria critică a gnosticismului de J. Matter şi poate vreo 
carte despre Cabală, însă restul operei sale pare să dezmintă o 
atare posibilitate. Nicăieri în opera sa nu apar urme din vocabu- 
larul tehnic al acestor doctrine. În sfîrşit, ponderea şi semnificaţia 
dualismului gnostic nu erau puse în evidenţă de cercetările din 
epocă. În ce priveşte „smucirea” cuştii infernale deasupra pămîn- 
tului, pînă la sferele astrale, acest fenomen nu devine pertinent şi 
nu primeşte felurite explicaţii decît cu începere mai mult sau mai 
puţin de la 1897, gratie cercetărilor din religionsgeschichtliche 
Schule (W. Anz, W. Bousset, A. Dieterich, mai tirziu J. Kroll, 
F. Cumont etc.). 

3. Vv. 20-21 (161-2). Stele false : dacá, in general, natura este 
pentru Eminescu un spatiu epifanic (sau, in orice caz, unul privit 
intr-un mod foarte favorabil), in acest fragment atitudinea sa 
procosmicá face loc unei aversiuni marcate faţă de lumea naturală. 
Cuvîntul lumină pare a se referi la lumina stelară, dar referentul 
lui real este cu totul altul, precum în expresia lui Nietzsche 
„pulberea, nisipul stelar”. „Nihilismul, oaspetele cel mai neliniştitor, 
bate la uşă...” După Heidegger”, esenţa nihilismulului nietzschean 
rezidă în devalorizarea universului suprasensibil platonico-creştin. 
Eficacitatea credinţei într-o lume de valori transcendente, imuabile, 
dispare. 

Cuvîntul lume semnifică în acest caz, la Eminescu, cosmosul 
vizibil, dar şi un întreg sistem ideologic care a funcţionat ca 
soporific pentru conştiinţa omenească, împiedicînd-o să descopere 
„taina” evoluţiei biologice, adică agresivitatea inter- şi intra-specifică. 
„Surpatele lumine” sînt deci echivalentul, pînă la un punct, al 
„nisipului stelar” la Nietzsche. Există totuşi o diferenţă : Eminescu 


27. Holzwege, reprodus în G. Penzo, Il nichilismo da Nietzsche a Sartre, 
Roma, 1976, pp. 70 sq. şi 183 sq. 
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nu enunţă doar dispariţia eficacitátii unei lumi de valori transcendente, 
ci şi necesitatea unei răsturnări a valorilor ce depăşeşte chiar şi 
faimoasa Umwertung nietzscheană, căci ea ajunge la distrugerea 
totalá a cosmosului (vizibil şi suprasensibil). Satan ar fi un soi 
de pată care se întinde, sufocînd „luminele”, spre a face creaţia 
să regreseze în noaptea ce-o precedă. Tentaţia eminesciană a 
dispariţiei, ale cărei rădăcini psihologice se manifestă deja către 
1872 (dar care asumă o tonalitate mai definită în mai multe versuri 
din 1876), ajunge acum la următoarea afirmaţie : haosul este 
incontestabil de preferat unei creaţii înşelătoare (şi, prin asta, „rea”). 
„Neantul se întinde/Pe spatiuri deserte, pe lumile murinde" (vv. 175-6). 
Activitatea negatoare a lui Satan reprezintá asadar o ,negare a 
negatiei" care, paradoxal, se preschimbá in activitate beneficá. 
Felul in care se prezenta Mefistofel in Faust I era analog : ,...ich 
bin ein Teil von jener Kraft/Die stets das Böse will, und stets das 
Gute schafft"??. Am arătat in altă parte la ce rezultat gnosticizant 
s-a pretat meditatia lui Mihail Bulgakov asupra acestor versuri. 
Dar ponderea anticosmismului lui Eminescu, justificatá in parte 
de teoria schopenhaueriană, depăşeşte de departe consecinţele 
asumate la Bulgakov. 


28. Negarea radicală a cosmosului este formulată în alte versuri din 1876, 
care demonstrează de astă dată că Eminescu nu face decît să reia 
ideile lui Schopenhauer (în timp ce „tabloul dramatic” Mureşanu 
formează un text aparte). Astfel, rugăciunea „la soare şi la stele/ 
Să-ngăduie intrarea-mi în vecinicul repaos” - Pierdut în suferința) e 
doar preludiul la „moartea cea eternă în care toate-s una” (Femeia ?... 
Măr de ceartă). În cazul din urmă, invocarea nirvanei, a extinctiei 
totale a vieţii şi a reîntoarcerii la haos, vine după o tiradá schopen- 
haueriană care demonstrează precaritatea teoretică a erotismului. Aici 
ca şi în alte locuri, amărăciunea personajului poetic pare a proveni 
din conştiinţa lui de a nu fi decît o unealtă oarbă a procreatiei, motiv 
cu totul schopenhauerian care încă nu implică totuşi consecinţele 
nihiliste radicale din Mureşanu. 

29. Studierzimmer I, vv. 1335-36; cf. „Nota di demonologia bulgako- 
viana", p. 550. 
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Sá revenim la poetul nostru; dacá lumea e rea, afirmá el, 
distrugerea ei apare in consecintá ca un summum bonum. Mai 
rámine de vázut care este rolul divinitátii in aceastá perspectivá. 
Versurile următoare vin direct in intimpinarea acestei întrebări. 

4. V. 25 (178). Dacá anticosmismul lui Muresanu ajunge la 
ultimele urmári ale dualismului gnostic, este absolut natural ca 
un alt protagonist decázut al scenariilor gnostice sá-si ceará dreptul 
la existenţă : demiurgul orgolios şi ignorant al cosmosului vizibil 
şi al omului ,psihic" şi ,carnal". 

Precum în concepţiile gnosticilor şi în acelea ale cîtorva creştini 
heterodocşi ca Marcion, divinitatea trufaşă şi neputincioasă ce-i 
provoacă disprețul lui Mureşanu pare să fie, mai mult sau mai 
puţin conştient, creatorul veterotestamentar. Materialul emines- 
cian e aluziv, teofaniile demiurgului său sînt puţin numeroase şi 
se reduc, în ultimă instanţă, la fenomene atmosferice (, fulgere", 
„vijelie”). Dar faptul că aceste manifestări de (falsă) putere a 
demiurgului se dovedesc derizorii, un simplu zgomot, aminteşte 
îndeaproape de un motiv gnostic similar. Tunetul este, zice-se, 
doar un simplu sunet de gol, ca acela al unui butoi ce se rostogoleşte. 
De ce să ne temem de un zeu care are nevoie de asemenea efecte 
scenice ca să-şi impresioneze supuşii ? 

5. V 33 (92). Legea metensomatozei, a reîncarnării sufletului 
în alte trupuri, precum şi neputinta demiurgului de a-i asigura o 
dispariţie completă din „ciclul” etern fac ca omul să nu izbutească 
niciodată să atingă extinctia definitivă, care echivalează cu suprema 
beatitudine. Ideea de extinctie este un împrumut evident din 
budism. 

În Mureşanu, moartea ce poate fi obţinută de la demiurg - un 
.pitic" incapabil să distrugă ceva, căci incapabil să creeze ceva — 
nu-i decît un „vis” (v. 29), pentru că sufletul va rămîne aservit 
legii eternei migrații. 


30. Cf. D. Marin, „Eminescu e la critica italiana”, în Acta Philologica, 
6/1976, pp. 102-4. 
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Ierarhia fiinţelor stabilită in Mureşanu o reaminteste indea- 
proape pe aceea din sistemele gnostice. Omul ocupá ultima treaptá 
de jos, după el vine demiurgul înşelător, urmat de legea transmigrárii 
pe care demiurgul n-o poate pune in discutie. Sus se aflá Satan, 
care poate să distrugă totul. Devenindu-i tovarăş lui Satan, omul 
se poate înălța deasupra demiurgului şi chiar a legii metensomatozei. 

O variatiune romantică pe un motiv gnostic, în care figura 
gnostică este foarte bine conturată în interiorul tesáturii romantice. 


Romantisme acosmique chez Mihai Eminescu, 
Neophilologus, 1/1979, pp. 74-83 


Notá de demonologie bulgakovianá 


Impresionanta eruditie demonologicá si tinind de istoria reli- 
giilor pe care Mihail Bulgakov o etaleazá in general! in capodopera 
sa Maestrul si Margareta? se explicá probabil prin faptul cá 
scriitorul era fiul teologului Serghei Bulgakov din Kiev. Cum 
criticul literar îndeobşte este lipsit de instrumentele istorico- 
-religioase necesare pentru a porni în căutarea originilor unor 
motive şi figuri bulgakoviene, ne îngăduim în această notă să 
atragem atenţia asupra profundelor diferenţe dintre acest Faust în 
cheie modernă si partea întîi din Faust de Goethe, precum şi 
asupra particularităţilor simpaticelor personaje diabolice care for- 
meazá suita lui Woland. 

Primul lucru izbitor este metamorfoza răului. În Faust-ul lui 
Goethe, diavolul era o forţă destul de umilă, pe care „bătrînul” 
Dumnezeu o folosea pentru a-l tine pe om treaz, „der kleine Gott 
der Welt”. „Drum geb ich gern ihm den Gesellen zu”, rosteste 
Dumnezeu in Prologul fn cer, ,der reizt und wirkt und muss als 


1. Bulgakov cunoaşte Evangheliile apocrife si le utilizează pe alocuri — 
fie şi în sens negativ -, în special Evanghelia lui Nicodim (cf. Vangelo 
di Nicodemo, testo, traduzione e commento a cura di T. Orlandi, 
2 vol., Milano-Varese f.a.). 

2. M. Bulgakov, 7] Maestro e Margherita, trad. it. V. Drisdo, Einaudi, 
Torino, 1967. 

3. Utilizez ediţia lui G. Manacorda: J.W. Goethe, I Faust, vol. I, 
Sansoni, Firenze, 1949. 

4. Prolog im Himmel, v. 281. 
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Teufel schaffen"?. Pe de altă parte, Mefistofel nu-şi pierde în fata 
lui Dumnezeu aplecarea spre ironie: „ce amabil din partea unui 
domn ca el să catadicsească să stea de vorbă pînă şi cu diavolul”, 
spune el cu privire la „Bătrîn”f. 

Puterea efectivă a lui Mefistofel apare destul de limitată: 
acesta tremură înaintea semnului crucii şi nu poate ieşi din chilia 
lui Faust fără ajutorul unui şoarece care să roadă pentagrama 
reprezentată pe prag”. Semnele au asupra lui o putere coercitivă. 
Nici măcar nu izbuteşte să fabrice singur filtrul de întinerire, căci 
îi lipseşte rábdarea?. Trebuie, de aceea, să se slujească de o 
vrăjitoare”. Nu ştim dacă e vorba de o ironie goetheană, un lucru 
e însă sigur: în prima parte din Faust lipseşte orice demonstraţie 
absolută a puterii diavoleşti. Trucurile din pivnita lui Auerbach 
sînt trucuri ieftine?. S-ar zice cá Mefistofel e mereu constrîns la 
utilizarea mijloacelor omeneşti ; pînă şi ajutorul pe care îl dá la 
seducerea tinerei Gretchen nu e altceva decît o politică abilă". 
Priceperea unei mijlocitoare ar fi fost, nu încape îndoială, mult 
superioară. Mefistofel nu apare, în primul Faust, ca o forță 
cosmică, ci ca un diavol-slujitor. Există ceva impenetrabil în acest 
personaj, ceva care ne-ar putea sugera că el este mai mult decît 
ni se arată. Lipseşte totuşi vreo indicație concretă cu privire la 
capacităţile sale latente. Din felul în care el se manifestă rezultă 
limpede mai degrabă aspectul celălalt, al unui demon domestic 
inclus în economia divină pentru capacitatea sa de a-l îmboldi pe 
om, tolerat cu indulgență si, la urma urmei, nu chiar de temut. 


Ibid., vv. 342-343. 
Ibid., vv. 352-353. 
Studierzimmer I, vv. 1513 sq. 
Hexenküche, vv. 2371 sq. 
„So muss denn doch die Hexe dran"? (v. 2365) ; „Der Teufel hat sie's 
zwar gelehrt ; Allein der Teufel kann's nicht machen" (vv. 2376-2377). 
10. Auerbachs Keller in Leipzig, vv. 2259 sq. 
ll. Strasse, v. 2658: „Wir mussen uns zur List bequemen” etc. 


Be OD S O pi 
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Mefistofel nu e cîtuşi de puţin un „adversar al lui Dumnezeu” ori 
un ,print al acestei lumi", cáci puterile sale nu se intind asupra 
intregii sfere a existentei omenesti. 

Ín romanul lui Bulgakov, in schimb, diavolul ia aspecte preg- 
nant dualiste: este duşmanul luminii şi principele absolut al 
acestei lumi, gestionează sfera existenţei omeneşti în intregimea ei. 
Modul său de acţiune este, paradoxal, „bun”, căci se dovedeşte mai 
„puternic” decît vălul de minciuni care acoperă lumea oamenilor. 
E un diavol atotputernic, care pedepseşte micile diabolisme omeneşti. 

Numele cu care se prezintă în romanul lui Bulgakov este luat 
din Faust" : Voland (si nu Woland), care în folclorul german apare 
în alternanță cu Valand, are, după toate probabilitățile, ca etimon 
termenul din germana veche válant, de origine anglo-saxonă, care 
înseamnă „seducător”. El posedă o suită compusă dintr-un personaj 
neidentificabil în aria demonologiei (Koroviev: de la korova 
„vacă”, sau de la koroviie ,epizootie"), si din altele uşor 
identificabile. Astfel, de exemplu, Abaddon este numele ebraic al 
lui Apollyon, îngerul morţii din Apocalipsa lui Ioan", al cărui 
nume provine de la verbul apollymi, „distrug, ruinez”. Apare 
într-un martirolog copt din Egiptul de Sus publicat de E.A. Wallis- 
-Budge in 1914'^, cu numele de Abbaton, îngerul morţii, o ipostază 
sub lege a îngerului Mihail, care e Abbaton văzut de cei drepţi (creştinii) 
sub o formă mai blîndă!?. Se explică astfel de ce, în roman, privirea 
lui ucide şi de ce poartă ochelari negri, pe care refuză să şi-i scoată 
în fata Margaretei!S. Martirologul copt afirmă că nimeni nu va muri 


12. Walpurgisnacht, v. 4023: , Platz! Junker Voland kommt...” 

13.Apoc. Joh. 9,11: ,...Abaddon, kai en te hellenike onoma echei 
Apollyon." 

14. E. A. Wallis-Budge, Coptic Martyrdoms... in the Dialect of the Upper 
Egypt, London, 1914, pp. 225-249 si 474-493. Cf. infra, nota 32. 

15. Cfr. L. Moraldi, Apocrifi del Nuovo Testamento, vol. II, Torino 1971, 
pp. 1913 sq. 

16. Maestrul şi Margareta, ed. cit., p. 253. 
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fără să-l vadă mai întîi pe Abbaton, a cărui privire scruteazá toate 
ungherele pămîntului. 

În Faust, Mefisto este numit „FI liegengott, Verderber, Lügner” ”, 
iar numele Verderber corespunde lui Apollyon. Fliegengott este 
traducerea lui baal-zebub'?, „idolul-muscă”, în timp ce Lügner 
este exact diabolos („mincinos, calomniator”) din Evanghelia lui 
Ioan?*. Al treilea personaj din suita lui Voland, motanul Behemoth, 
evocă două momente din Faust I, dar numele lui este numele unui 
monstru citat în Cartea lui lov” si care trebuie identificat cu 
hipopotamul. În folclorul biblic, acesta era socotit însă unul si 
acelaşi cu unicornul care ar fi fost luat pe arca lui Noe. În germană 
hipopotam se spune Nilpferd, adică chiar asa cum e numit pudelul- 
-Mefistofel în Faust”. În fine, de ce anume un motan? De obicei 
se spune că Bulgakov a făcut din el un motan pentru că Grigore 
al IX-lea vedea în pisicile negre o încarnare a diavolului”, iar 
urme ale acestei credințe supraviețuiesc încă în folclorul multor 
tări creştine. Trebuie să ne gîndim însă si la faptul cá în Faust isi 
face apariția, în Hexenküche, o simpatică familie de pisici, iar în 
romanul lui Bulgakov, Behemoth se exprimă de multe ori cu un 
umor (muzical) care aminteşte de miorlăitul pisicilor”. 

Azazel, un alt personaj diavolesc, este „demonul deşertului” : 
de altfel, Bulgakov il si numeste asa în final, in scena preschimbării 


17. Studierzimmer I, v. 1334. 

18. 4. Reg., 1,2: „Ita, consulite Beelzebub deum Accaron...” ; Mt. 12,24 : 
, Hic non eicit daemones nisi in Beelzebub principe daemoniorum". 

19. Joh. 8,44 : „...imeis ek tou patros tou diabolou este kai tas epithymias 
tou patros hymon thelete poiein". 

20. Iob. 40,10: „Ecce behemoth, quem feci tecum, faenum, quasi bos, 
comedet". 

21. Studierzimmer I, v. 1254: „Schon sieht er wie ein Nilpferd aus”. 

22. Bulă papală din 1233 ; cf. E. Montale, cit. din Nota introductivă la 
romanul lui Bulgakov, p. XVII. 

23. Hexenküche, vv. 2402 sq. 
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diavolilor in forte cosmice?*. Este un demon cu chip de tap”, 


aparţine categoriei aşa-numiţilor se'irim. Origen il identifică cu 
Satana”. Nu se ştie prea bine dacă numele lui vine din az („puternic”) 
reduplicat şi combinat cu 'e/ („munte semet"), ori din 'aiaz 
(,aspru" 

Cine este insá Woland? Ne e prezentat cu vorbele lui Goethe 
însuşi: „Ein Teil von jener Kraft/ Die stets das Böse will und stets 
das Gute schafft"?*. O parte din acea putere care voieste totdeauna 
să înfăptuiască răul si înfăptuieşte totdeauna binele. În economia 
lumii romanului, Woland e adversarul forţelor luminii, reprezentate 
de Yeshua ha-Nozri. Yeshua ha-Nozri a avut un singur discipol, 
pe Levi Matei, care va dăinui veşnic. Yeshua nu se ocupă de lumea 
oamenilor, semn că împărăţia luminii se află într-o inaccesibilă 
depărtare. Însă el a citit romanul lui Pilat şi îl roagă pe Woland 
să-i acorde Maestrului ceea ce caută: Pacea. Nu poate totuşi decît să-i 
sugereze să ofere şi Margaretei aceeaşi soartă. Dinaintea forţelor 
luminii Woland e arogant si dispretuitor. El e stápinul absolut al 
lumii acesteia. Este în asemenea măsură stápin peste oameni, încît 
demonizarea lor generală nu-l satisface, dimpotrivă, îl umple de 
dezgust. De aceea, Woland acţionează mai departe în spiritul 
acţiunii sale mereu negatoare. Iar în acest fel se realizează para- 
doxul versurilor lui Goethe : lumea este intr-atit supusă diavolului, 
încît acţiunea negatoare a celui din urmă nu se poate dovedi decît 
benefică. Minus şi cu minus fac plus. 


24. Maestrul şi Margareta, ed. cit. p. 370: „Acum Azazel zbura cu 
înfăţişarea lui adevărată, ca un demon al deşertului uscat, ca un 
diavol-ucigaş”. 

25. Nahmanides, în Lev. 16,8. 

26. Orig. c. Cels., VI, 43: şi Pierke R. Eliez., 46. 

27. Yoma 67b; Targum Yer. Lev., 14,10; cf. Jewish Encyclopedia, s.v, 
cf. infra, n. 32. 

28. Studierzimmer I, vv.1335-1336 ; comp. cu vv. 1338-1340: „Ich bin 
der Geist, der stets verneint ! / Und das mit Recht ; denn alles, was 
entsteht, / Ist wert, dass es zugrunde geht". 
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Lumea lui Bulgakov este structuratá in jurul unui eveniment 
salvator: crucificarea lui Yeshua. Acest eveniment nu schimbá 
fata lumii actuale, fiindcă lumea aparţine diavolului şi cortegiului 
său demonic. Ne putem întreba, fireşte, dacă perspectiva lui 
Bulgakov se mai încadrează în concepţia negativitátii radicale a 
lumii, guvernată de acel princeps huius mundi”, pe care o aflăm 
exprimată în Evanghelia lui loan, ori se preface treptat într-o 
veritabilă perspectivă gnostică. Se ştie prea bine că pentru gnostici 
lumea existentă este absolut rea, în vreme ce lumea acosmică a 
luminii se menţine într-o depărtare aproape inaccesibilă faţă de 
tot ceea ce este întinat de urma unor creatori abuzivi şi tiranici ^". 
Aceasta este oare situaţia în roman? În parte da, pentru că 
evenimentul mintuitor al morţii pe cruce nu are nici o eficacitate 
imediată: omul aparţine iremediabil şi inevitabil principiului 
negator. Faţă de gnosticism, inovaţia constă în două puncte : 1) despre 
Woland nu se spune că ar fi creatorul lumii (dar s-ar putea să fie) ; 
2) acţiunea pe care o desfăşoară el îi loveşte pe cei răi, dovedindu-se 
extrem de benefică. 

Ce raport există între om şi lumea luminii ? Posibilitatea salvării, 
prin intrarea în lumina transcendentă, nu e complet închisă lumii 
oamenilor - dar cine, din lume, o merită? Pînă şi Maestrul va fi 
răsplătit pentru propriile-i suferinţe chiar de către Woland, şi nu 
de Yeshua ha-Nozri. Prin urmare, meritele celui care va putea fi 
absorbit în lumină trebuie să fie cu totul excepţionale, in-umane, 


29..Joh. 12,31: „Nunc iudicium est mundi, nunc princeps huius mundi 
(archon tou kosmou) eicietur foras" etc. Se pare cá acest pasaj trebuie 
pus in legáturá cu pasajul deja citat, 8, 44, unde Isus le spune ascul- 
tătorilor săi: „Vos ex patre diabolo estis et desideria patris vestris 
vultis facere" etc. Diavolul, adică, în calitate de „părinte” al oamenilor 
(iudei ? oameni în general? ) este totodată şi „princeps huius mundi” ? 
Cf. Joh. 14, 30; 16, 11 ; 2 Cor. 4,4; Efes. 2, 2; 6, 12. 

30. Cfr. I.P. Culianu, recenzie la H. Jonas, Lo gnosticismo (Torino 1973), 
in Aevum, XLIX (1975), 5-6, pp. 585-587. 
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dat fiind cá nici cele mai bune actiuni nu sint suficiente pentru a 
realiza mintuirea. Există şi harul divin - el este doar pentru cîţiva, 
în esenţă pentru Maestru, pentru Margareta, poate pentru poetul 
Ivan Bezdomnii şi, după ispăşire, pentru Pontiu Pilat. În privinţa 
mântuirii şi a harului divin concepţia lui Bulgakov asupra lumii 
este, fără îndoială, prea puţin democratică - iar acest lucru îl 
înrudeşte din nou cu gnosticii. 

În final, figura impenetrabilă a lui Woland îşi ia adevărata 
înfăţişare, preschimbindu-se într-un impunător demon cosmic: 
„Margareta n-ar fi putut spune din ce erau făcute friiele calului 
său şi se gîndea cá ele erau, poate, lántisoare din raze de lună, si 
calul nu era decît o grămadă de întuneric şi coama lui un nor, iar 
pintenii cáláretului, albe urme de stele”. Ínfátisare ce este, mai 
degrabă, a unui cosmocrator, a unui principe al lumii acesteia, 
decît a unui diavol-slujitor?. 


Nota di demonologia bulgakoviana, Aevum, Milano, 
Anno LI (1977), fasc. V-VI, pp. 548-551 


31. Maestrul si Margareta, ed. cit., p. 370. 

32. Pentru a completa trimiterile demonologice de mai sus, care nu aveau 
intenţia de a fi exhaustive, este util să indicám alte contexte tîrzii- 
-iudaice în care apar Abbaton (cf. supra, notele 12-13) si "Azaz'el 
(cf. supra, notele 24-27). În Midrash Konen, Abbadon este, prin 
extensie, numele celei de a treia părţi a Infernului (Gehinnom), în al 
cincilea tinut infernal, Arqa (cf. H. Bietenhardt, Die himmlische Welt 
im Urchristentum und Spátjudentum, Mohr, Tübingen 1951, p. 40). 
Asupra originii îngerului exterminator în textul copt din Pap. Paris., 
1248, cf. la o lungă si erudită discuţie in J. Kroll, Gott und Hólle. 
Der Mythos von Descensuskampfe (reprod. anastatică a ediţiei 1932), 
Wiss. Buchegesellschaft, Darmstadt 1963, pp. 34-39 şi 77. Arhanghelul 
Micha'el poate avea funcţia de a avertiza pe cineva, de pildă pe 
Avraam, în legătură cu iminenta morţii (Test. Abrah., 7, 16 sq., apud 
H. Bietenhardt, Die himmlische..., ed. cit., p. 178). 

Literatura tirzie-iudaicá nu este, în genere, dualistă. Singurá repre- 
zentarea „îngerilor popoarelor” introduce accente dualiste, iar funcţia 
„principelui lumii”, care, în sine, n-ar implica nimic negativ şi care 
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se referă la căpetenia „îngerilor popoarelor”, îi este uneori atribuită 
Satanei înseşi, de pildă sub numele de Azaz'el (Apoc. Abrah., 14, 
5 sq. ; 20,5; 22,6; cf. la discuţia din H. Bietenhardt, Die himmlische... , 
ed. cit., pp. 114-116). R. Eli'ezer b. r. Jose Haggelili (c. 150 p.C.) 
identificá figura cosmocratorului cu cea a ingerului mortii, a ingerului 
exterminator care, in traditia rabinicá, este totuna cu Samma'el, unul 
din numele Satanei (ibid., p.116). Bietenhardt indicá drept unicá 
tradiţia potrivit căreia Micha'el însuşi, îngerul neamului lui Israel, 
ar fi „principe al lumii” (Pirqe R. Eli'ezer, 27). 

Cit despre Azaz'el, acesta e departe de a rămîne un demon secundar. 
Este unul din numele prin excelenţă ale forţei active a răului în 
iudaismul tîrziu (Satan, Beliar sau Belial, 'Azaz'el, Sammael; H. 
Bietenhardt, Die himmlische..., ed. cit., p. 209), se află în fruntea 
spiritelor malefice (1 En., 56; Die himmlische..., ed. cit, p. 211), 
se spune cá ar fi provocat pácatul lui Adam (Apoc. Abrah., 21 sq. ; 
Die himmlische... ed. cit., p. 244) si cá potopul ar fi fost poruncit 
de Dumnezeu pentru a pedepsi păcatele urmaşilor îngerilor Shamkhazai 
şi "AzaZ'el (Die himmlische..., ed. cit., p. 151). 

S-ar putea observa cá romanul lui Bulgakov merge pe urmele a două 
tradiţii diferite: pe de o parte, cea a Cărţii lui Iov şi a primei părţi 
din Faust de Goethe, în care diavolul apare ca subordonat lui Dumnezeu ; 
pe de altă parte, cea a tradiţiei tardo-iudaice, cu accente gnostice, în 
care îngerul căzut devine o forţă activă a răului, lucru legat în special 
de dominaţia romană. Printre îngerii neamurilor, Satana devine îngerul 
Romei. Nu mai lipseşte decît un singur pas pentru a se transforma 
în principe al lumii. Referentul precis al acestei funcţii, care indică 
pe căpetenia îngerilor neamurilor, se pierde : în gnosticism, cuvîntul 
lume înseamnă acum, între altele, natură. Radicalul acosmism gnostic 
îşi are, după toate probabilitățile, rădăcinile în iudaismul târziu. 
Am tratat în altă parte (în eseul „Romantisme acosmique, idéologie, 
archéologie", care va apărea probabil în 1978) unele implicaţii 
ideologice ale dualismului gnostic ce reapar, sub o formă radicală, 
în romantism. [Bibliografia lui I.P. Culianu nu contine un eseu cu acest 
titlu. Este vorba, credem, despre o primă versiune, care nu s-a păstrat, 
a eseului „Romantisme acosmique chez Mihai Eminescu” - n.red.]. 
Acestea vor fi reluate, cu suficientă documentare, în volumul aflat în 
pregătire L'Arbre des cendres. [Volumul L'Arbre des cendres nu a 
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apárut niciodatá. Se pástreazá, intre manuscrisele autorului, o scurtá 
introducere si cîteva însemnări grupate sub acest titlu. Ar fi fost 
vorba, după cum reiese şi din nota de mai sus, despre studii gnostice, 
nu numai strict de istoria religiilor, ci şi despre texte relevînd motive 
.gnostice" în imaginarul literar din diverse epoci - n.red.] Asupra 
nihilismului gnostic a se vedea, în afara operelor lui Hans Jonas, 
excelentul eseu al lui Gershom Scholem, Der Nihilismus als religióses 
Phänomen, „Eranos Jahrbuch", XLII (1974), Brill, Leiden, 1977, 
pp. 1-50. Asupra istoriei recente a nihilismului, se poate consulta 
remarcabila carte a lui G. Penzo, 1] nichilismo da Nietzsche a Sartre, 
Città Nuova, Roma, 1976. 
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